رون ریا _ 


حطرقالطيع والإقئياس وت اف 


الطبعة الثانية ۱۹۸۸ 
مطبعة عكرمة - دمشق بحصة 
هاتف ۲۱۳۸۹ ص.ب ۱۱۸۸۱ 
عدد الطباعة ۲۰۰۰ 


من لڪ ور ڪيا 


لزور )سا ري 


لام ارةوالىشتعروالقف كالسَنة 
دراسة في اربعة أجزاء 
الجرء الأول 
تالف 


رایس 


الطبعة الثانرة “ع 


اذا تحدثت اليك بآرائی »۰فلك "کل الق » وکل الحرية » أن ترفضها “أو 
تأخذ بها ٠‏ أما اذا تحدث اليك التاريخ فما عساك تفعل ؟ 

والتاريخ وثيقة حركة الانسان » والبرهان الناطق بما كان . ' 

من كابر البرهان في بحثه ٠‏ فذاك لا يحسب افسانا 


لأنه ان فاته فهشه فدم > والا عد“ شیطانا۱) 


قال ارسطو : 
الجاهل يؤكتد 
والعالم شكة 
والعاقل بتروی 

(ا) في بعض النسخ كان شيطانا » وفي بمضها صار وافبیتان للمکزون . 


سم © نم 


موم مه 


ارس۹ 
قارني ¦ . 
اتي - في هذا آلکتاب - لا آتعصب لراني » آو نظرية » آو مذهب » ولكنني 
أستعرض الآراء » والمذاهب » والنظريات ٠‏ 
أستعرضها استعراضاً » متلمسآ خصائصها .ومميّزاتها » مقارنا” بينها وبين 
نظائرها وأشباهها » لتظهر الفوارق » وتكضح نقاط التلاقي والابتعاد » وتنبيكن 
مواطن القارية والشاهة ء 


وعلى هذا فمنهجي في هذا البحث هو « منهج الاشیاه والنظاثر للدلاله على 
مدى التاثير والتاثر 6 ٠‏ ۱ 

أنني أطو”ف بك في رياض الفكر الانساني » ومجاهل العقل الفلسفي» وعالم 
الروح الصوفي ٠‏ 

قد تطالع فيما تقرأه آراء الفلاسفة 4 و نظردات الحكماء » وشطحات المتصوفةء 
وخیالات الشعراء » في کل جیل وقبیل #لوزمان ومكان » من اليونان » والفرس» 
والرومان » والهند 4 وقكدافى المصربين 6 والعرب ۰ 

وقد أطلة .يك على مختلف الادیان السماوية : کاليهودية » والسيحية » 
والاسلام 9 ۵ 

وال و كالبوذية » والينية » والزرادشتية » والصابئة ء 

وريما. اقسع أمامك الاطار » فتلم بالاراء الحدلية 2( وعلم الكلام ¢ ومذاهب 


: وتنعر“ف على مدارس الفكر الصوفي من الاتحادية والتجريدية » والشهودية» 
ليما والاشراقية 6 والفيضية 04 والسالمية و و و الخ ۰4 
وقد يطيب لك أن تسألتى مقدثرا » أو مثنكرا » جاد » أو هازلا” » ٠٠‏ . 


وجوابی : ان هذا الشاعر دختلف عن غيره من الشعراء » فهمو شاعر » 


ومتصوف » ومتفلسف  »‏ ولا أبالغ اذا قلت : فيلسوفاً # تعمق في كل علوم عصره 
الحافل بثمرات العقول والافكار » والعاج” بمختلف الثقافات ٠‏ 

عالج في شعره المنطق » والفلسفة » والطبيعة » والفلك » والرياضيات » 
والتصوف م والققه » والشعر + 

ومارس الزهد والتقشف ٠‏ 

وقاد الجيوش » وغزا الاعداء ٠‏ 

وهزم » واتصر ۰ 

وشارك ف الاختلافات » والجدل المذهبي » ومسائل الامامة » والخلافة 2 
وكل النزعات المذهيية التي عرفها ١‏ لمسلمون ف عصره ٠‏ وما قبل عصره ۰ 

US‏ ناقش آهم المسائمل والنظردات لكيار الفلاسفة » والمتصوفين » والمتكلمين» 
والمحدثين » بمنطق يجمع بين البلاغة وقوة الحجة » والسند العقلي والنقليء 

اذا علمت هذا » فاني أرى أنه من_المغيد أيضا أن تعلم أن العصر الذي عاش 


سالا سه 


فيه المكزون امتاز عن غيره من العصور السابقة » وحتى اللاحقة بما توفر له من 
العلوم والفنون والثقافات المختلفة » فقد تلاقت فيه الحضارات من فارسية » 
وبيزنطية » وعربية » وغيرها ٠‏ وتفاعلت فيه العقول والافكار » والمعمارف » 
وا ختلطت فيه الامم والاجناس ¢ والشعوب والعناصر 6 فكثر فيه سح تنيجة لذلك_ 
الحدل والتناظر » والتفاخر والتلاحی » والتشاحن والتطاحن ٠‏ 

عناصر مختلفة من فرس ورومان » وترك وسودان » وجرکس ودیلم وأرمن 
وأكراد » و کرج وکلدان » وآشوریین وعرب ۰ 

وهنالك الادیان التعددة : 

السلمون » وآهل الذمة » 

واللصاری » والیهود » والانوین » والصائثة ۰ 

آضف الی ذلك الذاهب والفرق کالقدرية والدهرية » والجهمية والحسمة 
وا لحشو به » والمرجئة والجبرية 4 والمعتزلة والحنابلة » والاشاعرة 2 والعلويين ¢ 
والعشمانیین والخوارج والشيعة » والامامية ( السبعية والربعية والائني عشرية » 
والزيدية والاسماعيلية ) ٠‏ 

والغلاة ( السبئية » والعليائية » والكيسائية » والسليمانية » والخطابية » 
والراوندية والتعمانية ) ٠‏ 

وهنالك الصوفية والمتصوفون > والفلاسفة والمتفلسفون 2 وأرباب النزعة 
الكلامية 6 وأهل الظاهر والباطن 2 وأصحاب اللص والقائلون بثنائية الشر بعة ۰ 


س ھ سے 


عناصر وأجناس » وآديان ومذاهب » وفرق ونحل » لتصارع وتتلاسن ؛ 
وتتشاد" وتنلاحی » ولکل رأیه الخاص ؛ وحلمه الذهبسي » وغايشه الذهبية 
والسياسة التي بسمی لتحقیقها بما بملك من الوسائل » وقد یبلغ الامسر ببعض 
هذه الفرق آن تخرج عن حدود الجدل » وآدب الناظرة » فنکگر شظرا: ها ؛ 
وتكهمهم بالمروق + وتثقيم. عليهم النكير » ونجيش عليهم العامة والر "صاع » 
وتحرض ضدهم ذوي النفوذ والسلطان » وتلفق الاقوال » وتفتري الاحاديث » 
وتهيء شهود الزور » وتستصدر الفتاوی ؛ والاحکام » فتقتل » آو تصلب » أو 
تحرق الابرياء لمجرد أنهم أخصامها » أو نزجة في غيابات السجون ؛ أو تلفي ف 
متاهات ألنفي » وصحارني التشريد من لم يشايعها ٠‏ 


جدلیون لا همهم آن ختضر الحق » أو تعلو" كلمته » والما بهمهم النصار 
را » وتدغیم سیاستهم ۰ شأنهم بذلك شأن ملافلة اللاهوت السپحي في عهد 
بيزنطة ۰۰۰ دولتهم تنهار » وعدوهم على أبواب مدينتهم » وهم في نفاش حاد » 
وجدال حار في جنس الملائكة » وكيفية انبثاق الروح القدس ٠‏ 


هكذا كان شأن علماء السلمین في القزنین الخامس والسنادس الهجريين ٠‏ 

الفتن تشتمل في كل ناح ومكان من البلاد والفساد يتفشى في الدولة ٠‏ 
خلفاء* بقتلون مشک وصلباً » وصبرا » وتجصيصا » وخنقا وشنقا ۰ 
ونساه" وعناصر* اعجية تسیر علی القصور والامور ۰ 


وبعض الخلفاء یخبرون ویلهون تارکین آمر الدولة لانباعهم وأشیاعمم 


وجواریهم 4 


الفتن والئورات تهدد الدولة من الداخل » والتتر والغول والصلیبیون » 
والعناصر الاخری الحاقدة الحانقة تتحفز للانقضاض علیها من الخارج + وعلماء 
السلمین مشفولون پتشریح الله وتحلیل صفاته ۰ 

هل له وجه ویدان ؟؟ 

"تحت وفوق ؟؟ 

آبوسعه آن يستوي" علی العرش ؟ وکیف ؟ 

آلساثه متحرله منذ الازل ؟ ویماذا ؟ ولن ؟ 

ان صح أنه عليم » فهل يجوز التقرير أنه العلم ؟ 

وان صح التقرير أنه قديم » أيجوز القول : انه القدرة ؟ 

هل هناك عرض وجوهر ؟ 

الى غير ذلك من المشاكل » وضروب الكلام » وتعدد النزعات » وتباين 
الاقوال ۰ 

وهكذا نرى مجتمعآ متفكتكا متبلبلا” » متنازعا متقسماء » تسوده الفوضی» 
ویعم الاضطراب کل مظهر و ناحية منه ۰ 

قوم ابتلاهم الله بالجدل والتناکر » والاطماع والتنابذ ٠‏ 

K KK خا‎ 

في هذا العصر » بل في هذا البحران السياسي نشا المكزون وعاش » ومارس 
طاقاته الفكرية والسياسية » وكتب شعره » وأودعه آراءه وأفكاره » وأحكامه في 
كل قضايا عصره ٠‏ 


= 


اذا علمت هذا زال استغرابك » وانجلت أمامك الحقيقة » وأمحت الشبهة 
والتشكك اللذان: راوداك » واستبان لك القصد » وحسن اللية اللذان دفعالي 
تقصتي هذه الاراء واستخلاص هذه الأفكار من مئات المراجم والمظان » وعرضها 
أمام ناظر*يك في هذا الکتاب » وعقد المقارنات بينها » ليتسنى لك الحكم الصالب 
علیها ».آولها ٠‏ 

kkk 

واني لاعلم مسبقاً أن هناك أسئلة كثيرة سيطرحها القراء عقب صدور هذا 
الکتاب » ووصوله الیهم ۰ بعضها جدیر بالاجابة » وبعضها خلیق بالاظراح 
والاهمال ۰ 

فمن قائل : ما الفرض وما الفصد والغاية من تاليف كناب في مباحث الروح 
والتصوف یضعه ملف في منتصف اللصف الثاني من الفرن العشرین ۰ فسرن 
المادة » والذرة » وارتیاد الکواکب ؟؟ 


وقد لا أعدم من يقول : لماذا خرقت الجدار » وهدمت الاسوار » وآخرچننا 
من ظلام الليل » الى ضوء النهار فأين التقية ؟؟ 

وسیری قوم فيه تأكيدا على القوى الغيبية » وشغلا للاذهان والافلام 
بخفایاها » ومجاهیلها » وهي الني غلگفت هذا الشرق قروناً وفرونا ؛ حتی اختلطت 
فیه الحقيقة بالغرافة » والتبس الواقم بالاوهام ۰ وان دخان التصوف مازال يسمي 
أبصار الشرقيين عن رؤية الحقائق العلمية » لانه اسلوب حدسي نخميني 4 يفسر 
الواقع بالشعر والخیال » ویشخصم الحقيقة والواقم للحالات الوجدالية » ویعتبر 
العقل عاجزا عن فهم الکون ۰ 

وجوابي لهولاء وآولئك : 


عت نت 


أولا : 
ان سيطرة المادة في هذا العصر على الروح والشاعر والعواطف 
الانسانية » وتحكمها بتصرفات الفرد والجماعة » وطبعهما بطابعها الصرف الجاف 
القاسي » سيقود الانسانية في طريق الوبلات » والبکاء والدموع » وصریرالاسنان 
ان استغلال الشعوب واستعبادها » واستنزاف مواردها وطاقاتها » ماكان 
الا بفعل سيطرة المادة » وتحكمها بالميول البشرية وعدم تقدیرها للقیم الانسانیه» 
ان مؤسسات الشر على تعددها » من السجن الصغير الى المجازر الرهيبة» 
ومن الخنجر » الى القنبلة البيدة الدمرة » ومن الجوع الفردي » الى تشسريد 
الجماعات » كلها مرتبطة ارتباطا صميميا بالنزعة المادية » واستیلائها اسستیلاء 
- یکاد یکون مطلقا - علی میول وعقل الانسان الماصر ۰ وتمردها علی آحکام 
الضبیر ونوازع الوجدان » وقوائین الاخلاق ٠‏ 
قد يقال : انها قوام الحياة وعصب الحضارة وسر حركيتها ٠٠‏ هذا ا 
ولكنها بحاجة الى الصقل والتهذيب ء.والتنسيق » وان الانسانية والنزعات السامية 
بحاجة ماسة الی الحماية من جرائمها » وطغيان وبائها ٠‏ 
٠‏ لهذا كله ولأغراض ا و کے فة اکا ب ا 
بهذه التفحات الروحية » لتسهم - ولو بقدر ما في تلطيف جو الادة اللاهب» 
ولتنثر رشاشا روحیا علی سعیر النفوس » وتمد ظلالا ندب علی الصحاري 
العطثى الملظاة ٠‏ 
ما أحوجنا الى ما ينشر في النفوس » وفي المجتمعات أنداء اأ وببسط 
عليها آفياء العطف والاحسان » والتسامح » ويوشحها بغلائل الحب والتعاطف 
بدلا من حمیم الظلم » ویحموم القطيعة والاکداء والاحقاد والتبافض * 


ت ۷ ص 


ما أحوج المرء ‏ كل امرىء ‏ الى ما يهدهد أحلامه وآماله ؛ ويصقل 
مشاعره » ويهذب ميوله الطاغية » وعواطفه التحجرة » وضميره المتمرد > ويشحره 
بتلك « الرقابة العليا » التي نطل من فوق رقابة الانظمة والقوانين ٠‏ ليسير وفق 
نظام الاخلاق » وضمن قواعد السلوكك » وشروط مثالية اة فرع ]زا 
ليساهم في خلق المجتمع الفاضل الثالي » الذي تغمره السعادة » وتسوده‌الفضیلة» 
وترفرف عليه الطمأنينة » ويحقق فيه الانسان انسانيته ٠‏ 

انیا : 

وآما الذین بخافون الظهور والصراحة والوضوخ » ویوثرون القبوع في 
الظلام » ویرون في التستر والتخفي والاعتصام بالتقية ملادا لهم » وسترا لضعفیم 
وأمراضهم فنقول لهم ما قاله السيد السیح : لیس أحد يوقد سراجا ويغطيه باناء 
أو يضعه تحت سرير » بل يضعه على المثارة لينظر الداخلون النور » لانه ليس 
خفي” لا يظهر » ولا مكتوم لا يعلم ويعلن فانظروا كيف تسمعون » لان من له 
سيتعطى » ومن ليس له فالذي يظنه له يوخذ منه ٠27‏ 

ان التقية بعد أن زالت أسيابها E RE‏ 
تاريخيا. لم يبق له أي مبرر * 5-5 

ليت هؤؤلاء « المتقين » علموا أو يعلمون أن 3 تقاهم » أعطى كتية التاريخ 
حا » وافسح لهم مجالا أن يتقو>لوا عنهم ما طاب لهم التقوثل ويظنوا بهم الظنون» 
وبرموهم بشتى التهم » ولهم كل العذر ف الكثير مما تقوتلوا وظنوا واتهموا » 
المجهول عرضة لكل افتراض > والخقي” موضع كل احتمال + والتلبس مأخوذ 
تهمه الالتباس !۱ 


٩۳‏ ات 


وماذا وراء كل هذا التخفي والاتقاء ؟ هل وراءه شيء الا الافراط والمغالاة 
في الحزبية السياسية ؟ وهل كان أحد الطرفين أقل افراطا من الطرف الآخر ؟؟ 

كل ذلك كان من جراء «التمذهب» السياني وقول كل طرف من: الاطراف. 
لتنازعة في صدر الاسلام ان صاحبه آحق بالخلافة من سواه » آو آولی بالتقدم 
على من تقدمه » وهل یخزج کل هذا عما هو جار في هذا الزمن وف کل زمن» 
بين الفئات التى تتنازع على السلطة والنفوذ ؟ 

تقد تصرم ذلك الزمان » ومضى المتنازعون الى ربهم » فلماذا نبقي النزاع؟؟ 
لماذا نبقى « التقية » » امتداداً ودلیلا* على ذلك النزاع ؟؟ 

٠‏ لماذا ننقيها عنوانا على الخوف والاضطهاد » بعد زوال الخوف والاضطهاد؟؟ 

ان فساد الهواء لا بأتي الا من النوافذ المغلقة ! 

والحفاف لا یتأتی الا من الانغلاق علی الذات ۰ 

والاتفتاح علی التجارب الانسانية » يثري التجرية الانسانية » ويغنيها - 

وما كان للبشرية أن ثطل“ علی مشارف حضارية جديدة » من فكرية 

ان التردثد » والجزع » والعتقد التراکمة » والدکجل » والتوتر العصبي » 
ليست الا سیاطا لاهبة » تسوط التفتح النفسي ٠‏ ۱ 

علینا آن نرفض الیوم کل آسلوب تفليدي یقوم علی الظن بآن البعض یملكث 
الحقيقة » کل الحقيقة » وان الآخرين لا يملكون غير قبض الريح ٠‏ ۱ 

هذا آئم بضر بالحياة 6 و هخضی على ردح المؤاخاة والمعاشة ٠‏ 


2 


علينا أن نرفض بكبرياء » كل انغلاق يسمم الحوار المفتوح »> ويتعارضمع 
الاخد والرد و العطاء ۰ 


وعلينا ‏ وقبل کل شي» - آن نذکر دائما » ان کل انحراف والتواء في 
سیر آمتنا التاريخي » لم یکن نابعا من طبیعتها الانسائية » وانما عملت له وهیأته 
الشعوية الحانقة الحاقدة » فقسمت الامة الی معسکرات متصارعة » فسهل 
بذلك عليها تمزبق وحدتها » ولم تکتف بکل هذا » پل صبغت کل آعمالها بصبغة 
دينية » لتجعل لها طایعا شرعیا » امعانا في الکید » وترسیخا للخلاف » وتعمیقا 
للتفرقة والاقسام ۰ 


فعلینا آن نفسل تفوسنا وتاریخنا من آدران الشعويية » ومن کل ما تصل 
برواسب تلك الحقبة التاريخية التي تجاوزها الزمن » وتتکر لها العقل الواعي» 

هذا !! وأراني مضطرا الى القول : بأن هناك فئة من 
ضعاف المعرفة تحاول أن تنتسب الى العلم وأهله » وهي مغرقة في الجهالة 
والاوهام » وسوا الناس في نظرها من يحاول تصحيح أفكارها المشلولة الآسنة 
الراكدة ٠‏ 


قي زحمة تطلعاث العصر لا نستطیم أن نم عقلنا من البحث والتفكير 
لأنه :شرب حب المعرفة التجريبية وآمن بالحق والحرية ٠‏ 

انك لا تستطيع أن تقول للناشىء الذي درس العلوم الحديثة : أترك هذا 
الرأي » آو دع تلك الفكرة ولا تومن بهذه النظربة » لانك. آنت لا تقر. ذلك » 
أو لا تومن به » لأنه نتعارض مع اعتقادك » وان أول .ما يحيبك به هذا الناتىء 


الشاب هو سؤاله لك ٠٠‏ لاذا ؟؟ وأنا بدوري أسألك » لاذا تحاجّه فیما لیس 
لك به علم ؟ ۰ ۱ 

ان العقل المزود بالحوافن الحضارية » والذوافع الفريزية » وحب الاستطلاع» 
ومحاولة اکتناه آسرار الکون وباصرار عجیب #ضيقف عند الحدود التي نرسمها 
له » او رسمها له التاریخ البعید ۰ 

وليس من العلم في شيء آن نتف عند احساس ورغبات وآخيلة من سبقنا» 
ولا أن نعيش في نطاق تكوينهم العقلي والفكري والفلسفي الا بعد امتحان هذا 
الشکوین » وعرضه على المقاييس العلمية الصحيحة » والوصول الى النتائج التي 
يصح التسليم بها » والرکون الیها ۰ 

اننا بالفحص العلمي لبنيثنا الفكرية والعقليّة والاجتماعية نستطیسم آن 
نستخلص من تراثنا ‏ وبطريقة علمية ومنطقية ممحصة ‏ حالة قكرية واعية غير 
متمارضة مع العقل والنطق والحقيقة ۰ 

وفي الوقت الذي ندعو فيه الى مناقشة أفكارنا ترافس ان 
الشوائب » وتصفيتها من الادران » نملن أن ذلك لا پقتصر علی النواصي 
والجوانب السلبية منها » والعمل على فرزها وتحیتها من اتنا الفكرية والعامة ‏ 
.٠‏ في الوقت ذاته ندعو وباضرار الی صقل الجوانب الابنجايية الوثيقة الصلة 
بالحقيقة » والحركة التاريخية المتطورة » والى العناية بنشرها » وعرضها والوقوف 
عندها والباهاة والاعتزاز بها ۰ 

ما أشبه الحقائق التي ورثناها بالجواهر التي سقطت ‏ بسبب ما - في 
. الاوحال » فغشى ذلك على بريقها » وخنق لممانها ولألاءها » فما أحوجنا لصقلها 
وجلائها » وتخليصها وتصفيتها مما علق بها ۰ 

تاب 


آما اولئك المتاجرون بالخرافة والشعوذة والاسظورة » والوهم والايهام 
الواقفون عند القشور فنقول لهم : ان عصر الاتجار بالله والاستغلال » والتمويه 
على اليسطاء والسذج » وقصار النظر والمعرفة » وضعاف العقؤل قد اتتهى » 
ودالت أنامه ٠‏ 

لقد تطورت الاشیاء والناهج حتى ماله صفة الاستمرار كالحق والخير 
والجمال » لقد استحالت العبودية الی اقطاعية » ثم الى رآسمالية » ثم انتمت 
الى اد شتراكية » وأصبح الناس یکدون وجودهم ویحققون العرفة والعدالة 
بأنفسهم E‏ لا بالواسطة التي تدعونها وتمارسو نا ۰ 

لقد هزم الانسان الخوف دای يني آماله علی المقولات > لا على 
الاخلة والتمنیات » وتشاط الوسطاء بينه وبين قوى الغيب ء٠‏ 


الانسان اکتشف طریقه الى الله » ولم تعد به حاجة الی الادلا"ء + 

ان دارسي الكيمياء من أبنائنا يلهون: بالعالم الذي ينحل” ويتركب بين 
آیدیمم » وأمام أبصارهم بدلا من آجدادهم الذين كانوا يتلهون بالتمائم والتعاويذ 
واستخضار الارواح 1 

وطالبي الفلسفة يفتحون عيونهم على تراث مزيج می الترهات والواقع !! 

الا : 

۱ .ان الغانة من التأكيد على القوى الغينية هي ابراز الحقائق: * وتجريدها. 


مما علق ۳ من الاوهام 6 والخرافات :والاساطير © وما أكثر الاوهام والخرافاته 
والاساطير قي حياتنا. : العقلية ٠‏ 


۳ 


؟ ب العمل على تخليص الانسان. انسان هذه البقعة من العالم ب 
الرواسب التي شلت عقله وتفكيره » وكل طاقاته ٠‏ 

یش و 1 هی وس اعدادا 
وتهمئة لها )» وأقواها دفعا وحماسا لا نحاز هذا الشروع - مشروع الکتاب س 
واظهاره من عالم الرغبة الى عالم الواقع هو ما إنعا نيه مجتمعنا بصورة عامة « 
وناشئتنا بصورة خاصة من الفوفى الفكرية والقلق النفسي » والتمزق الروحي» . 
والضياع والازدواجية » وتحركة الذات» وتوزةع الضمير والوجدان بين بين موروثات 
تقليدية تجمعت فيها الحقيقة والاسطورة » والوهم والواقع التاربخي » وبين 
معطيات حضارنة علمية حديثة ٠‏ 

تلك تشدة بنا الى الوراء بقوة وعنف » وهذه تدفع بنا الى الامام نفس 
العنف والقوة ٠‏ 

قوتان تتصارعان في أتفسنا » وينمكس صراعهما على تفكيرنا وحياتتي| 
وأعمالنا » واتجاه مجتمعنا » ونحن تنراجح بين هاتين القوتين » ونعاني مرارة 
هذا التصارع ۰ ۱ ۱ 

ان الالتفات. الى الوراء » والوقوف عند عطاء انار ن بخ القديم 3 انود 
عند هذا العطاء الذي تحاوزه الزمن - آو تجاوز آکثره - ال ذلك ليعوق ركينا م 
عن مواكية ركب الجضارة الحديثة » ويصيب تفكيرنا بالشلل » ومجتمعنا بالتردي 
والجمود والتخلف » ويفرض علينا العقم » وبالتالي الانقراض ٠‏ 

ان القناعة والرضاء والاستسلام لمخلفات موروثة لم نستطع 6 أو لم نحاول 
اخضاعها للتحلیل النطقی العلمی لهو السیب الباشر لتخلفنا الفكري والادي» 


لاما ب 


هده الوروثات و السلمات وهذا الركام من التقاليد 3 عطكلا فينا كل طاقة 


مبدعة خلاقة . 


هذه الموروثات التي خلفتها عصور الجهل والغقلة » والانحطاط لم_نستطع 
نقره منطق العلم ۹6 ۱ 

ان تفكيرنا مشلول » مقيد مغلول » لانه - قبل کل شيء - لاهوتي محض» 
بفسر کل شيء تفسیرا لاهوتیا » وعالجه علاجا لاهوتیا غیبیا ۰ 


وخیالنا - تيجة لذلك - اذا انطلق انحرف عن موضوعه لعحز في طاقته 


عن تخطي واقعه الذاهب ف آعماق التاریخ ۰ 

هذا الخیال - علی خصبه - عاجز کل العجز عن اجتیاز الاسوار التسي 
تحده وتحاصره » انه لا يستطيع الافلات من قيوده وأغلاله ٠‏ انه محاط بتصورات 
قوى غيبية متحفزة مترصدة » ومشدود شدا محکما الی عالسم مرکب تركيبا 
عجيبا غريبا مخيفا » يذخر برغبات وصور متعددة متبائة ٠‏ 

هذا العالم ‏ على ما وصفت ‏ هو الذي نصنم تفكيرنا وبالتالى صنعنا 
ويصوغ شخضيتنا القلقة المعذبة » 

ان تمكيرنا المورهيث ‏ واذا تساهلنا قلنا : الكثير من هذا التفكير ‏ لا 
يمنحنا الا أفكارا تاريخية ثأبتة » لا تتحرك بالسرعة التي تتطليها الحياة المعاصرةء 
وطبيعة الزمن » فالأحكام المكرية والعقلية التى أتتهينا اليها منذ أبعد الازمان 
لم تزل هي تفس الاحكام التي نحيا عليها اليوم ٠‏ 


س ۱٩‏ تست 


تزع في:وداع القرن تبرت نشند جمیغ وحدات هذا الکون وحفائقه 
الى تفسيرات نهائيةلا. تتجول عنها ٠‏ 

قحل ات وء الفمم بد لاتتصور التازیخ: والامم » » الحقائق الكونكة :, 
تمضو ثرا غيبيا ٤‏ وهذا ما يجعلنا فی غربة فکرية » وعزلة عقلية مربرة موحشه ۰. 

الضود التقليدي یقضی علی حیوتتناه ومعرکتنا مم الحياة تقتضیهاالحر که 
والوضوخ > فلماذا والى متى بظل. تفكيرنا وتاريخنا. خازج القانون العام ۶ 
الطسسعة ؟ 


ی متی بل تفکیرا اتکالیا هاربا من 'نفسه ؟ أو يسير سيرا آليآ جيرا 
ضمن حدود فرضضن عليه آلا ,تجاوزها ؟ 

ماذا نريد أن تومن » ولا نرید آن نفکر ؟ 

وهل كان الاینان « الحق » الا تتيجة التفکیر الحر ؟ « آولم نتفكروا في 
خلق السموات والارض وخلق أنفسهم ليتبين لهم أنه الحق » ۰ 

أما الايمان « التقليدي » فهو قائم على مبدا « عطل حواسك وآمن » ۰ 

لماذا وی ما مواجهة الحقائق اذا كنا نملك سلاح المواجهة ؟ 

ان « المتابعة المستمرة » والتفكير بعقلية جامدة لا يكونان الا عند قوم 
لا یومنون بالخلق والابداع ۰.قوم عقيمين اتكاليين ٠‏ 

ان كل ارتباك في تعکیرن" یمود اساسا - کما سبق وقلنا - الی بقایا نظم » 


لا هع مده 


وأفكار اجتماعية تقليدية » ومجموعة من الاوهام بين الخقائق الثابتة: المقطوع بهاء 
اتنا نعوم بالشك » ولدينا القليل من الحقائق الواضحة ٠‏ 
لهذا المخلفات والنظريات » والمسلمات التقليدية التاريخية ٠‏ 


وكما قلت في منهحية البحث : اتتي أعرضها عرضا تاريخيا وآقارن بينها 
مقارنة علمية منطقية » ثم أدع الحكم للقارىء ليقرر بدوره أين تكمن الحقيقة» 
وأبن تعشش الخرافة ۰ 

لیس للقاریء آن بطالبني بالاحكام القاطعة النهائية » فذلك ما آعتبره 
خروجا عن منهجي الذي قیدت نفسي به » والذي برتکز علی عقد القارنات و 
د المحايدة » لان الرأي الشخصي بين ان حسفا ودود حت EEE‏ 
فهو عرضة للنقد والتجريح *٠‏ 

لقد حاولت ‏ جاهدا ‏ أن أجانب كل هذا » وأبتعد ما استطعت عنه » 
وأن أراقب نفسي مراقبة تامة متيقظة خوف جنوحها الى « الحزبية اللاشعورية»ء 
قد ,تملك الفرد منا الهوى » ويستيقظ في أعماقه الحقد على من يخالفه في الرأي 
فيضع في خدمة هذا الحقد کل قدرته علی الابداع العقلي الجدلي » وهذا هو 
الحمل الخحل ۰ 

ولکن ليطمئن القارىء ان جميم الآراء والنظریات الصوفية والذهبية » 
والفلسفية التي أعرضها في كنابي هذا مشبعة المت والح التاريخي الهجي» 


واضحه ومجردة بطریقة القار نه والموازنة والمقايسة وبذلك تبدو له حلية معراة 


ت 


'تآخذ محالها من سلسلة القيمة:والتقدير» -فيجكم لها © أو عليها.» فيضيفها الى 
حميلة الافکار التي آمن » آو یمن بها » أو التي بطرحها وینبذها ۰ 

وأنا موقن آنه سیجد تفاهات تثیر الدهشة والاشمئزاز » وهذه یکین 
عزلها وطرحها بیسر وسهولة » كما سيجد حقائق بالغة القيمة في عالمي الحقيقة 
والعقل » وهذه آیضا یسکن اعتبارها مقوما عقائديا ونظاما خلقيا » ومنهاجا 
حياتياآ شير آفاقنا العقلية والاجتماعية والانسانية ٠‏ 


هذا بمجموعه ما حدا ہی الى التاكيد والتركيز » وتسليط الاضواء على 
القؤى الغيبية » لانتي أريد أن تجركد هذه القوى من كل ما علق بها » وصيسغ 
حولها من الاوهام » وما ارتبط بها من أساطير » ليكون العلم والايسان بها 
صحيحين ٠‏ 

لقد أفرطنا في الركض وراء القيم الروحية حتى ضمرت واضمحلت فينا 
قيم المادة ٠‏ 

أغرقنا أنفسنا وتارخا 2 بالماورائيات « حتی غدو نا نعیش ف 2 الغيب ع« 
ونحن على الارض » فتبکرت لنا الارض ۰ 

والحق ان في وسعنا الوصول الى تنائج لاجدال فيها اذا نحن وضعنا 
الوقائع التي نقلها الینا التاریخ علی محك النقد ۰ 

اننا ندعو الى تعادل القیم الروحية والادية « اعمل لدنياك كأنك تعیش‌آیدا 
واعمل لآخرتك كأنك تموت غدا » ٤ ٠‏ 

0 * 


س 55 سد 


» والذین دفعو! بسقراط الى تناول السم » وسمروا المسيح على الصليب‎ ١ 
وأحرقوا « برنو » حيا » وعذبوا « غاليلو » واضطهدوا المصلحين لانهم بشروا‎ 
بحرية الفكر » واطلاق العقل من عقاله » وتمردوا على التقاليد البالية » وعاشوا‎ 
» الانسان » ۰ ان هؤلاء لم .يعد باستطاعتهم أن بحضّروا السموم الناقعة‎ « 
وبهيتوا خشبات الصليب » وبسعروا النار المؤججة للقتل والصلب والاحراق»‎ 
0 هؤلاء لم بعد بامكانهم التحكم بمصير الانسان والانسانية ىه‎ 

لثورة الفکر تاريخ حدتتا أن ألف مسیح دونها صليا 
+X‏ ار *% 
وبعد ! فهذه الدراسة ‏ دراسة المكزون ب 5 تستعرض بصورة مياشرة » أو 
.غه مباشرة 6 الراحل « الحادة » التي مر بها هذا الشرق العربي ‏ والاسلامي 
منذ ثمانية قرون » والتي لم تزل آثارها مستمرة ». وعصاها الراعفة اللاهبة لم 
تزل تسوط فكرنا وعقلنا حتى اليوم ٠‏ 
انها مرحلة عنيفة من الجدل الفلسفي » والتشبث المذهبي والتزمت الديني» 

تميزت عما سبقها + وأثرت فيما تلاها من مراحل التاريخ ٠‏ 
تلك الحقبة التی قال فيها أحد الزنادقة ‏ وقد جىء به للقتل ‏ : أمهلونى 

الى غداة غد والله لقد وضعت من الاحاديث » ما حللت فيها الحرام » وحرمت 
فيها الحلال » لقد فطرتكم يوم الصوم » وصومتكم يوم الفطر * 

فیل یتستی لنا - ف هذه الدراسة - آن نمیز الفث من الشمین » ونفرز 
الصحيح من الزائف ونصوم ونفطر في الايام المعدودات لا كما آراد لسا ذلك 


الزندق 1۱ . 
2< 5 2 
ا سب ۲۳ بت 


ان الكثير من الحاجات والشار*ات » والاراء الحدلية التي حفلت بهاتلكث 
الحقبة التاريخية » سنعرضها بأمانة ووضوح أمام القارىء متدرجين مع التاريخ” 
منذ نشوئها حتی زمن الکزون » فکل" ما تجاوزه الزمن بالنسبة للقاریء العاصر 
يستطيع أن يحيله الى متحف التاريخ » وما هو أصيل وعميق في طبيعة الفكر » 
والانسان والحياة فعلیه آن يتناوله جوهرا نقيا نفيسا يتحلى به ٠‏ 


kk x 

انها كما قلنا ‏ : تفحات من دنيا الروح » عرفها هذا الشرق في: عصوره 
الحالمة » نقدمها في هذا العصر المحموم المتقلب على حمر المادة » ولهيب الاطماع» 
وتأمل أن تلطكف من هحير النفوس وتهدهد من صحراء القلوب.» وتنطف ظلالا 
وآنداء على دروب الحياة ¢ و بح فها شبانا الظامئون جرعا من معان الروح 
تطفىء المواجيد الظمأى » وتريح الانفس التعبى. » وتعيد الى الاذهان صورة 
مشرقة وضاءة من فلسفه الشرق الروحبه ۰ صورة منقاة مصفاة من الشوائب 

والاکدار » خالصة لوجه الحق والخير والحياة ٠‏ 


دمشق في ۱۹۷۰/6/۱ حامد حسن 


ست چ ت 


اضرا اول 


١‏ الالقاب والكنى 

۲ آثار المكزون 

؟ - نسبية وأعقابه 

) - الکزون الامر 

ه - تاريخ سنجار الموصل بین ٤۰ = ٥۹۲‏ 
1" ولادته ووفاته وقبره 


- الاسم 6 والالقاب, والكنى 


۱ - جاء في معجم الالقاب لابن الفتوتطی(۱) » ما بلي : 
عن الدین الحسن بن یوسف الکزون السنجاري 
۲ - وف كتاب فهرس المخطوطات الظاهرية ۳ تعریفا بدیسوال 
الکزون قوله : ۱ 
نظم الامير أبي محمد الحسن بن يوسف اللقب بالکزون 
السنجاري 
م ب وف کتاب التجريد ٩۳‏ لحاتم الجديلي 
السيد العالم الفاضل الكامل شيخ مشائخ الحفيقة » ومين 
الاسرار الدقيقة أبو الليث حسن بن مكزون السنجاري 
4 ب وفي مختصر تاریخ العری(*) 
الامير حسن بن الامير يوسف بن مكزون سيف الدين » 
لقبت أمراء الموصل وسنجار باسمه ٠‏ 
هن وف رواية مجد الدين علي بن النقيب المعروف بابن كتبلة ' 
الحسني قولة : 
)١(‏ معجم لقاب لانن الفوطي الولود E‏ ه والمتوفي عام ۳ اه 
ج© ص10۹ 4 رقم 1۴۰ ` 
:(؟) الدكتور عرزت حسن 


(۲) منخطوظ خاض 


(6) من فخطوطات آلبطر یب رکية المارونية بلمنان للمطران پونسف رین 
مؤلف تاريخ سورية 


قدم الشيخ حسن بن مكزون الى المشهد الغروي ء٠‏ الخ 
٠‏ وف الخطوط.الخاص الذي یقال انه منقول بتصرف عن 
الجديلي ما بأتي 
العالم الفاضل الكامل حسام الدين حسن بن مكزون 
السنجاري ح 
۷ وق کثاب قلائد الدرر ٩‏ : 
الامیر حسن بن مکزون السنحاري 
ی 
التحليل : 
فاين الفوطي يلقبه بعز الدين » وقد رتب ترجمته. مع الملقبين بهذا 
اللقب ۰ 
وصاحب فهرس الخطوطات الظاهرية بلقبه بالکزون ویکنتیه بآبي 
محمد » وقد نقل ذلك عن النسخة المخطوطة » والمحفوظة لديه في دار 
الكتب الظاهرية بدمشق » تحت رقم مهلام بخط أحمد بن حيدر بن 
حمدان الكلبي الرشواني ٠‏ وقد كتبت عام ۱۳۳۷ ه ما 
وصاحب التجرید وهو معاصر ومصاحب للامیر حسن يكنيه بأبي 
اللیث ۰ 
ومؤلف مختصر تاریخ العرب يلقبه بسيف الدین » ویقول : ان 
أمراء سنجار والموصل لقبوا باسمه ٠‏ ولكنه يجمل المكزون جدا للامير 
حسن لا لقبا ٠‏ ۱ 
(۱) مخطوطة خاصة للشیخ حسین آحمد التوفي حوالي ۱۲۹۱ ه 


ب ٣۸‏ س 


وكاتب المخطوطة الخاصة يلقبه بحسام الدين ٠‏ 

وبين هؤلاء من بدعوه بالامير كصاحب فهرس المخطوطات 
الظاهربة » وصاحب مختصر تاريخ المرب » ومولف قلائد الدرر ٠‏ 

دهم من بدعوه بالشبيخ كالجديلي + ومجد الدبن علي بن اليب( 


.)١(‏ الرواية المنسوبة لمجد الدين علي بن النقيب الممروف بابن كتبلة 
اح" وردت هیکذ! ٠‏ 
التاریخ و 
خدئتي الولی الاجل الفاضل مجد الدين علي بن النقيب العروف 
بناين “كيلة الى ني » قال ۰ قدم الشیخ حسنن بن مكزون الى الشهد 
القوي على مشرفة السلام زائرا في الوسم بالسابع والعشرین من رجب 
عام ۷.۵ فعند الحضور بخدمته سألته أن يوررني شيئًا من شعره › 
فانشدني من منظومه هذه الابیات : 
١‏ لك الخير » عرج بي على ربعهم » فذي 
ربوع يفوح امك من عطرها الشذي 
۲ فِذا يا كليم الشوق واد مقدس 
به الحب © فاخلع »> ليس يمثسيه محتذي 
۳ - وقفنا » وسلمئنا على خر منزل 
تلذذ فيه العبسين » اى شل فذ 
€ اننا ولم يشجني الا اذكاز مج دد 
لاحزان قلب بالفرام مجنذ 
ه نم فيا حرقتي إذ أخرج الدمع فاشسربي 
ويا زفرتي ها فضلة العقلب © فافتدي 
ی وشن الا جح 2 
وقال لافواه الخلاثق ۰ عوذى 
۷ جرح لا تست زاو رات اللمی عقد لولنو ۱ 
نضيد »؛ وأيدى عارضا من زمرذ 
م ولسي عئل اي التجاوز 
ولسو اخذواقي عذلهم كل مأخذ 
٩‏ قولون - من هذا الذي همت في الورى 
به شغفا ؟ سارب لاعلموا الذى 


> 


مس ۲6 ات 


ومنهم من بجرده من نعت الامید والشیخ کابن الفوطي ۰ 
ومنهم من بجعل «المكزون» لقبا كصاحب فهرس الخطوطات 
الظاهریة ۰ 





المقارنة : 

| هله الرواية والابيات لم ترد في كل النسخ التي اطلعنا عليها 
وانما وردت في بعضها . 

۲ - آن التاریح الوارد في الرواية لا ينطبق على التواريخ المقررة 
لو لادته ووفاله » وغزروتیه » وتألیف رسالته . 

۳ ب عثرت أثناء البحث والتنقيب في امصادر التاريخية على هذه 
الابيات في الجرء الثالث من وفيات: الاعيان ص۲۹۱ في الترجمة دقم ۲۲۵ 
وانها: لرضي الدين أبي الحسن علي بن أبي الحسن يحيى بن أحمد المعروف 
بان الدروي يمدح بها آبا الیمون البارك بن كامل بن علي بن مقلد بن 
نضر بن مبلقد الكناني اللقب سیف الدولة مجد الدین" » وکان من أمراع 
الدولة الصلاحية » وشاد الديوان بالديار المصربة » وهو من بيت كبير» 
جده سديد الدين علي ©» وابن عمه أسامة بن مركند ول الربواية + 
ان القصيدة سارت مسير الثل ويورد الابيات المنسوبة للمكزون حتى 
آخرها » ثم يضيف عليها ما بلي : 

٠‏ - ورب ادیب لم يجد في ارتحباله 

جواأدا » اذا ما قال © هات »> بقل : خذ) 
1۱ - اران اذ قام برحل" مغضباً 

كلفه طول: السفار » وقد حذي 
۲ سس مبارك وفك . العیش ساب مبارك 

وهل منقذ القصاد الا ابن منقبد 
۳ . والين يوم السام من بطن حية 

واخشن يوم الروع من ظهر قنفك 

التحليل : 


والذي تراه ¢ أن الابيات التي الحقها صاحب الوفيات بالقصيدة 
السابقة لیست من مسستواها » لما فيها من الخطأ اللغوي أولا كجزم الفعل 


المضارع » يقل 04 اعتباطا ف (لبیت العاشر 8 ولما فيها من الا لفاظگ السمحة 
ثانیا مثل حذي و قنفذ > دوع الاخنیار » وفساد الذوق ثالثا کتشبیه 


هه 


سب ۳ سس 


والآخزون..يجبلون « .المكزون » جد" » ويقولون «ابن‌مکزونت 

وبعضهم. پلحق «ا0». التعرف باسم الکزون » والبعض یجرده فتها 

.آما اسمه 4 واسم أبيه «-حسن بن یوسف » فلا خلاف عیهما ». 
وان أغفل بعض المورخين اسم أبيه » وقالوا : حسن بن مكزون » كما 
أن نسبته « السنجاري » لا خلاف فيها أيضا ٠‏ 

آما: للفظة « الکزون » فقد اختلف فيها ٠‏ 

فمن قائل : انها غير عربية * 

ومن قائل : انها كردية » ومعناها « الکنوز 6 

وآخر يقول : ان معناها هو « المخزون © ۰ 

وغيره يرى. آنها فارسية » وانها تعني 2 الکتوم » 

ونجن نعلم أنها غيرٍ عربية » ولیس لها « جذر » عربي » وقد وجدنا 
في مختصر تاريخ العرب عند ابراد نسب الامیر حسن الکزون قوله : 

الأمير حسن » بن الامير يوسف » بن مكزون » بن سيف الدين» 
لقبت أمراء سينجار والموصل باسمه » ابن عبد الله » بن محمد مؤسس 





< 
الممدوح بالحية والقنفذ > وهناك الركاكة في صدر البيت الثاني عشر > 
واعتقد آن صحته: هکذا : ببارك وفر ( بالراء بدلا من الدال ) العیش باب 
مبارك »© أو يبارك وفد العيس ( بالسين المهملة بدلا من الشين الثلخة ) . 
باب مبارك .. أو مبارك ( بفتح الميم من البروك ) وفد العيس باب مبارك. 
والذي نجرم به أن القصيدة لشاعرين اثنين » فهل کائت القطوعة 
الاولى للامير حسن المكزون كما تقول رواية مجد الدين علي بن النقيب » 
وتناقلتها الرواة » ثم جاء رضي آلدین ابو الحسن علي الذکور واضاف 
الیها الابیات الار بعة الاخرة مستفغلا قافیتها « الذالية » واسم «منقذ» 
جد المدوح ؟؟ 


س ۳۱ ست. 


الامارة الکزونية في سنجار عام .مم ه ويعدةد أجداده حتى يصل 
الی زید آمیر چرجان وطبرستان سنة ٩۸‏ ۱۰۰ هد * ۱ 

وعلى هذا يرجح أن تكون لفظة « المكزون » فارسية » لأن أجداده 
كانوا أمراء على جرجان وطبرستان » وهما ولايتان فارسيتان » وان 
جده محمد سس امارة في سنجار » ودعاها الامارة « للكزونية » ۰ 
فاسم « الکزون » کان طبعآ قبل تأسيس هذه الامارة في سنجار 
عام حم » بدليل اطلاقه على الامارة وتسمیتها به ٠‏ 

واذا صح ما ذهبنا اليه # وهو صحيح على الارجح ‏ فيكون 
اسمه الامیر حسن» بن الامير بوسف « المكزوني © بياء النسبة » نسبة 
الی الامارة ۰ . 

هذا من جهة » ومن جهة ثائية يمكن القول : ان لقب « الانيه > . 
آصبح وراثا في کل فروع الشجرة « المكزونية » » وان لم يل الامارة 
بعض منهم » وهنا نجد تفسيراً لمن جرگد اسمه من لقب « الأمير » 
ودعاه « بالشيخ » » كما نجد مبرراً لمن يدعوه « بالامير » باعتبار 
اللقب الورائي » ومن دعاه بالامير والشيخ معا » لانه استطاع أنيجمع 
بينهما » فهو آمپر بالورائة وبالفعل » وهو مرجم ديني متفرد في عصرهء 

وت الى هذا أن اللغة الکردية كانت منتشرة في أيام المكزون 
تلك الجهات » وان اللفة الفارسية کانت مجاورة لناطق سنجار الشماليةء 

ولقد وردت في شعر المكزون الفاظ غير عربية » مما يدل على أنه 
كان يعلم أكثر من لغة » مثل قوله : 


بت 9 لم 


« بدتي » الذي ما عنه لي شد؟ و « یز 
داني » الذي شاره قلبي اسسستعر 
وف قاب الصين آي قبا 
شيكدها « لبهمن » «منوشهر » 
راتخي رة اوري 
في « دستبندي » تحت اكليل الخضر 
« لادولها » غادر « ابريزي » بلا 
غش ٠‏ فآولاني بها طول العثمسر 
وورد ی بعض آدعیته « فقد درنا دورة دستبندك » عن شوق باعث 
الى جوار مجدك » ۰ 
فالالفاظط بدتي » ويزدان » وبهمن » ومنوشهر » ودستبند و «لادول» 
و « ابريز » كلها أسماء فارسية » فالبدة اسم للضم وهي عربية فارسية 
ويزدان أبو الانوار » وبهمن ومنوشهر من أسماء ملوكهم » والدستبند 
لعبة فارسية ء kK‏ 
سبق وقلنا : ان اسمه واسم أبيه لا خلاف فيهما بالنقل والتواتر » 
وتؤكد هنا ذلك لأتتا استطعنا أن نستخرج الاسمين من ديواته © مع 
أنه لم يسبق أن أشار الى ذلك أحد ٠‏ 
يقول في ختام قصيدته التي مطلعها : 
الحق في الخلق حسق والخلق في الحق خلنق 
حروف اسمي بسعد الس مود في الافق وفق 


۳۳ بت ۲ 


فسعد السعود احدى متازل القمر الثمانية والعشرين ٠‏ وهي الرابعة 
والعشرون) » ولفظة « وفق » تعني الموافقة والمطابقة فكيف نستدل 
على اسه ؟ وكيف يتم لنا استخراجه بدلالة سعد السعود 55 

بتم لنا ذلك باستخدام « الجمكل » » و « الجكل » هذا طرقة 
يهودية قديمة ‏ كما قيل ‏ وتشبه الشيفرة ب المورس ب العصرية » 
ومفاتيحها هي : الارقام المعطاة كفيم للحروف الابجدية » أي المرتبة 
ترتيباً أبجديا وفق الكلمات الثمانية » لا وفق الترتيب المعجمي ٠‏ 

والجمكل قسبان كبير وصعير ٠‏ 

فالصغير يعطي الارقاد من ٠١ ١‏ ل كقيم للحروف المعجمية 
الثمانية والعشرين على الصورة التالية : 
۱ ساب لدت سات اج ساح لالح ت د داب وا وا سب 
الع ةا دخ نال نا ننه 8 سس 8 د كم دالا سد مت 
ش ‏ ص سد ض طا ظا ع غ ف ق كل 
E RE a‏ ود RES RS ENS‏ 
سام ال اه ودي 
عن أل اب ل ابونج ا 

وتجد أن الحروف ث خ س ش ظ لم تعط قيمآ عددية وتسسى 
« السواقط » ٠‏ 


(۱) منازل القمر هي الشرطين والبطين والثريا والدبران والهقعة والهنعة 
والذراع والنثرة والطرفة والجبهة والذبرة » والصرف » والعوا والسسماك 
والقفرة » والزبانی والاکلیل والقلب والشولة والئعايم » والبلدة وسعد 
الذایح 4 وسعد بلع © وسنعد السعود ¢ وسعد الخبابا والفرع المقدم ¢ 
والفرع المؤخر وبطن الحوت . 





س ۳ 


وسمي هذا بالجمكل الصغير لأن القيم المعطاة للحروف المعجمية 
لا تتحاوز العشرة ۰ 

أما الجمكل الكبير فیپداً من رقم الواحد متدرجا باعطاء القيم 
للاعداد حتى العشرة » ثم تزاد القيمة عشرة” فعشرة” » حتى تبلغ المائة: 
فتزداد القيمة مئة فمئة حتى الالف كما ترى » ويسير وفق الترتيب 
الابجدي » لا المعحمي + 


ات پت ج اد ھا و زح طت ي ك ل 
E E E E E E E‏ هه نت 9 مت ۲۵ ات و۳ ات 
م لال لاس باع دق ب ص ند ق ل ر تن مه 
٠و‏ بد هه نداء5 ب ee ee ee eA Ye‏ 
ت ناث اخ اذ دض حاظ داع 
و ات موم esl.‏ نت ما مات مه د .دوا 

فأنت ترى كيف بدأ الجمكل الكبير في الترتیب الابجدي من 
الواحد ثم تدرج تدرجاً عدداً طبیعیا الی العشرة ويعطي للحروف 
العشرة هذه تفس القيم المعطاة لها في الجكل الصغير » ولکنه برتب 
الحروف ترتیباً تواعی فیه الاعداد لا الحروف » ولدلك بصح الاستنتاج 
آن الالفاظ الابجدية ‏ ولا آقول الکلمات » لن الکلمة تحمل معنی" 
بذاتها » آو بالقرنية س وضمت خصیصاً بهذا الترتیب مثراعاته للفیسم 
الاعدادية فقط ٠‏ 

وعلى هذا وبعد أن أصبحت المفاتيح في أبدينا فلنستخرج اسم 
الشاعر المكزون ٠‏ 


ست ۳۵ مت 


س س ع دا ل اس لاع ب و د = سعد السعود 
م ءلم =u ¥en eo Yo f‏ 0 
؟ س حسن اليوسف : 
ها مه 0 ب | :۳ ۱ نس + فد Yeo‏ 

ونجد اسم أبيه « يوسف » معرفآ « بأل » وهذا مسموع في الاعلام 
كالحسن » والحسين » والناصر » والعادل » وأمشال ذلك » وان قال 
المعري : وتعریف" العرکف لا بجوز ۰ 
القابل « السعود » منها ۰ 

وبهذه المناسبة تقول : ان استعمال هذه « المفاتيح » قد شاع كثيرا 
في العصور البابقة وهذا دليل على شيوع السر دة والاستتار » والاتقاء» 
وقد أطلق الاستاذ « بلوشيه » على هذا النوع من السرية » وعلى كل 
الذاهب الفارسية الاسلامية المستورة اسم « الغنوص © ٠‏ 

لقد تفكن محبو السرية بهذه الطريقة ب طريقة اعطاء الحروف 
المعحمية قبما عددية تب وأوجدوا آلفاظا مسهمة لا تحمل دلالات ف داتها 
ولا معن“ » وهذا بؤكد ما ذهبنا اليه من أن هذه الالفاظ وضعت وفقا 
للارقام لتكون مفتاحا لحل الطلسم ء 

ومن الطرق الشار الیها « التناسب » والشجر » والفهلوي » » 
کلها ترمی الی الزمز » واخفاء الراد » کما هو الشآن.ف الرموز الحدیئةه 


سب ۳٦‏ ب 


فالمتناسب يرتب الارقام ترتيبا ثلاثيا « متناسبا » ویتآلف من تسع 


ألفاظ » وکل لفظة متلفة من ثلائة حرف » الا لفظه « اق » في 


مؤلفة من أربعة آحرف » فیکون ۲۸-۱+۲۷-۳۹ حرفا * 
۱ 


آما آلفاظه فهی : ۱ 
اتقغ بكر جلشر دمت هنت و زعذ حفضر 
o00 E OT FT ۹11‏ تكلا ۷ AAA‏ 
طصظط 


EA e‏ الكبسير 
والصغير » ویظهر آن هذا الترتیب العروف بالتناسب قد وضع بشكله 
هذا بعد وضع <« الجمكل » كبيرا وصنیر| » وذلك لتسهیل استخراج 
القيمة العددية للحروف » فبدلا من التتبع والتفتيش على القيمة العددية 
لحرف ما بين ثمانية وعشرين حرفا » فأنك تختصر كل ذلك » وتلقي 
نظرة سريعة على نسع ألفاظ فقط » أو:نسعة أرقام مرتبة من الواحد الى 
۱ 
الالف بحيث يأخذ الرقم العددي شلكلا متناسبا في مراتب الآحاد 
والعشرات والثات »۰۰ والالوف *. ۱ 
أما الشگر فیقوم علی الاالفاط الابجدية اشاية . أ 
وطريقة العمل به : آن تضع خطاً مستقیما عمودباً » وتبدأ بالالفاظ 
الابجدية حيث تضع خطا مائلا صغيرا على يمين العمود لكل لفظة » 
وعندما تصل الى اللفظة التي تحتوي الحرف المراد توقف وضع الخطوط 
الصغيرة المائلة على يمين العمود » وتبدآ بوضعها على يساره مبتدثا من 
الحرف الاول من اللفظة المرادة » ومتوقفا عند الحرف المطلوب فيظهر 


س ۷ سد 


العمود - بهذه الحالة _ وکانه شحرة ذات فروع عن يمين وشمال » 
ولذلك سبوه « الشحگر » ومفتاحه - کما قلنا -- الالفاظ والحروف 
الابجدیه ۰ ۱ 
هذا وتجدر الاشارة آن کل عمود لا بمثل الا حرفا واحدا فقطه 
ولذلك تحتاج الكلمة الى أعمدة بعدد حروفها ۰ 
والفهلوي : عبارة عن ترتيب الحروف وفق نسق خاص » موزعة 
على خمس عشرة لفظة ثنائية أي مكونة من حرفين اثنين ٠‏ 
وطريقة استخدامه : أن شكل الكلمة التي نريدها بأخذ حروفها 
من تلك الالفاظ الثنائية معکوسة + 
ولقد استعمل المكزون طريقة « الجمكل » في أكثر من موضع من 
ديوانه مثها قوله : 
والهاء في الفين لهم وأصلهسم عدا حصسر 
والغين في القاف » وف السستطاء » وقي الياء عبر 
ويعني الاعداد التي تتمثل قيمئها الحسابية في الحروف ه > غء 
غ + ق + ط ءي )وهي ٠ ٠١4921١١6 ٠٠١٠١6 ١٠١٠١٠١ ٥‏ مضروبة 
فتكون ۵ < ۱۰۰۰ = ۵۰۰۰ 
ٿڪ 10% Nees = (\eHAH\** ) X‏ 
وقوله : 
مراتب سبع » وفيها ضربها منازل » والهساء في الفين نفر 
عديدهم يضرب في الغين» وفي القاف » وفي الطاء » وفي الياء انحصر 
. وهي تفس الحروف » وتفس القيم » ونفس الارقام السابقة» 
ويقصد بهم مجموعات من ملائكة الملا" الاعلى ٠‏ 


س ۳۸ 


وقوله : 
تجلبات واوه عبرتها وهاوؤه جهاتها اللموشر 
فالواو تحمل القيمة العددية 5 » والهاء ه » والتجليات الست هى : 
التجلي للشيء ¢ وقي الشيء ¢ وكالشيء ¢ وعلى الشيء 2 ومع الشيء 34 


ومن الشيء» 
أما الجهات الخمس فغير واضحة المراد » لان الجهات ست أيضا 
وههى : 


الفوق » والتحت » والوراء والامام » واليمين والشمال ٠‏ 
وربما كان في البيت تحريف ٠‏ 


ار عد K‏ 


2 ۹ 


آثار المكزون 


للمكزون ثلائة آثار أدبية وصوفيكة ٠‏ 

١ت‏ ديوائه المعروف بدیوان الکزون » ويحتوي على مجموعة 
من القصائد » والمقطوعات“ والرباعبات والثلاثيات والشائيات » بلغ 
بعضها مثات الابیات كالتائية التي برد بها على ابن الفارض » ويعارض 
بها تائیته السماة « نم السلوك » » والرائيتين الكبرى والصغرى ٠‏ 

بقع الديوان في حوالي ۲۰۳ صفحه من القطع التوسط » ومتوسط 
الصفحة الواحدة ۱۲ بیتا فیکون ؟إعا"005-9” بیتاً ۲۳ ۰ 

ومن الثابت أن هناك بعض القصائمد والمقطوعات والثلاثيات في 
الدیوان لیست للمکزون قطعاء ولکنها آلحقت بشمره‌للمشاهه‌ق‌الاسلوب» 
آو القاصد » آو العاني » فاذا أسقطت من الدیوان انخفض عدد آییانه 


:5- الناريخ ۰ 


من ۳٣٣۹‏ ی الى حوالي وعوة؟ ست على وجه التقرب ۰ وسترى 
وهذا الديوان رز خصائص صاحبه الاسلوية واللغوية » والفکریة» 

کما آنه ستز مدرسته الصوفية » ونزعته الکلامية والفلسفيه ۰ 
وآغراض الدیوان تتلخص ‏ أو تدور في فلك هذه الباحث ٠‏ 
۱- التوحید ( اثبات الله » اشات الوحدانیه » الظهور » التحلی » 

الصفات » الوحدة » الفیض ) ۰ 

. القطوعة ما فوق الخمسة » ولا تتحاوز العشرة »© من الابيات‎ )١( 

0) نسخة المكتبة الظاهرية . 


بت: و د 


؟٠‏ تب التصوف ( الزهد » الانفتاح الصوقي أو الكلية » القول 
بالشريعة والحقيقة » رأيه في بعض المتصوفة » الحلاج » البسطامي » 
الجنيد » الكرخي » الأبلتي » السقطي » ابن الفارض » وحدةالوجود )۰ 

م ب العلوم ( المنطق » الفلك » الرياضيات » الطبيعة » الجر » 
المندسة ) ء 

النوعات المذهبية في الاسلام ( السنة » الشيعة » الجبرية » 
الفوضة » الحاگات » الخلافة » الامامة ) ۰ 

ه ‏ الرمز والكناية والتعقيد ٠‏ 

۰ تشیلعه لال البیت‎ - ٩ 

۷ - معارضاته ومداحه ۰ 

وسيأتي تفصیل ذلك في الحزئين الثاني والثالث من هذا الکتاب 
ان شاء الله » مع دراسة موسكعة مفصلة » وعرض تاريخي لكل الآراء 
واللرعات » وعقد مقارنة بين النظائر والاشياه » تضع الکزون حیث هو 
سن أعلام الادب والشعر ٠‏ والتوحيد والفلسفة والتصوف »و ٠...‏ 
السياسة ۰ 

لم ينشر هذا الديوان » ولم بحتکق طوال شمانية قرون تقريباً » 
ولم يتسن> له شارح » حتى جاء الفاضل السيد الشيخ محمد ياسين آل 
بونس » وطلب الی العلامة الشیخ سلیمان الاحمد(۱) عضو المجمع العلمي 
العربي بدمشق ان یقوم بشرحه » وتقریب معانیه من آفهام الجمهور » 





(۱) الولود عام ۱۲۸۵ والتوفي ۱۳٩۱‏ هد 


کت تد 


فقام بضبطه وصحح آخطاءء » وشرح الفاظه اللغوية.» وأوضح اشاراته 
وعباراته الصوفية (© ٠‏ 

وظل الديوان خلواً من المقدمة التاريخية » ومن دراسة'حياة المؤلف 
وعصره » كما ظل بعيداً عن أيدي الدارسين » فلم يلق أي ضوء على 
حياته وسيرته » ولم يعثر على دراسة عامة: لاغراضه ومراميه > تأخذ ببد 
قاريه الى آفاق آفکاره ومعانیه ؛ وتعکس صورة صادقة لعصره 
وأحداثه ٠‏ 

الناقشة : 

لقد غمط التاريخ حق الامير حسن المكزون » لحاجة في تفوس 
مؤرخى عصره » فهذا ابن الاثير وهو معاصر للمكزون لا يتورع عن 
ايراد التوافه في تاریخه۱) ولکنه يفضي عینا » ویضرب صفحا » ويطوي 
کشحا عن ذکر الکزون » وابراد شعره » فلا بورد تلمیحا » ولا اشارة» 
ولا تصريحاً يتعلق به » أو بشعره » كما درج غيره من المؤرخين على 
طريقته ٠‏ 


فهذا ابن الفوطي وليس بين وفاة المكزون وولادته الا آرسم 





)١(‏ أتغ شرحه بوم الخمیس في ۱٩‏ ذي القعدة عام ۱۳۱۲ ه - 1۱۸۹٩‏ م 
وآورد هذه الابيات بتلك المناسبة : 

تم بحمد الله » والتو فیق بشهر ذي القعدة بالتحقيق 

سادس عشر منه في البيان بوم الخمسی الواضح البرهان 

في عام ثنتي عشرة قوفي بعد ثلاثمائفنة »2 وألف 

من هجرة المبعوث بالرسالة صلى عليه ربنا » وآاله 
ولكنه أعاد النظر في ذلك الشرح ثانية عام ۱۳۱۹ ها 11.1 م »> وثالثة 
عام ۱۳۳۲ هب تب ۱۹۱6 م ورابعة ق عام ۱۳۳ هب بت ۱۹۱۵ ۰ 
)١(‏ ومن هذه التوافه أن بقرة وندت عجلا برأسين . 


س کک ا 


سنوات فقط » يضع معجماآ مطولا في الالقاب » ولا يرد للمكزون فيه 
الا ما يلي » وعلى هذه الصورة ٠‏ 

عز الدین الحسن بن المكزون السنجاري » كان أدياً ٠٠٠٠‏ ومن 
شعره ۰۰۰۰ عیگن عليه شیخنا) ۰ 

والسيد رجب البرسي صاحب مشارق آنوار اليقين يورد له خمسة 
آبيات من قصيدته التي مطلعها : 
لبيت لما دعتني ربة الحجب 0١‏ وغبت عني بها من شدة الطرب 

ويقول : انها لبعض العارفين » ولم ينسبها لصاحبها ٠‏ 

والدكتور زكي مبارك في كنابه « التصوف الاسلامي » ينقل عن 
الصلاح الصفدي بعض الابيات من تائية المكزون في الرد على ابن الفارض 
ولکنه بدعوه « الستجاري » ولم بشر الی اسمه الصریح » كما لم يشر 
الى القصة التي آوردها این آخت الامير حسن الکزون۳) في حضرة 
الصلاح الصفدي » واستشهاده بالابيات » وقد ذكر أن خاله الامير 
حسن قالها ردا علی « حلولية » ابن الفارض + | 

ويورد له الدكنور عبد الكريم اليافي في كنابه « دراسات فنية في 
لادب العربى » هدين البيتين : 

قالوا : تحدث بالصحيح 0 من الحدیث بفسم رمز 


)١‏ معجم الالقاب لابن الفوطي ج ؟ القسم الاول ص ۱۰۹ رقم ۱۲۰ وقد 
کون قصد بشیخه علي بن انجب الساعي صاحب الختصر » ولکننا لم 
مثر الا علی الجزء التاسم من هذا الکتاب ۰ وذکر لي آن کتابه السمی 
١‏ لطائف العاني في شعراء زماني » بضم مبحموعة من شعر الکزون . 

؟) هو شمسن ألدين محمد بن ابراهيم بن ساعد الانصاري ابن أخت 
لامير حسين المكزون له كتاب ارشاد القاصد الى أستى المقاصد © توق عام 
۲ هھ . 


بت ع لم 


فاجبتهم : هل عاقل برمي الکنوز بغير حرز 

ويذكر تاريخ ولادته ووفاته » ویعلق علیه : شاعر مجید ينتهي نسبه 
الى المهلب بن أبي صفرة الازدي » يعتبره العلويون واحدا منهم كان 
مقامه في سنجار أميرا عليها » مات في قرية كفرسوسة يقرب دمشق » 
وديوانه لا يزال مخطوطا ٠‏ 

وعلى ما يلوح لي أنه نقل هذه المعلومات عن کناب « الاعلام » 
للز ركلي ٠‏ 

ويجدر بنا هنا أن نصحح الخطا الذي آورده الدكنور اليافي في 
البيت الاول من البيتين السابقين » وذلك بوضع كلمة « الصريح » مكان 
لفظة « الصحيح » لتقابل « الرمز » فیصیح : 

قالوا : تحدث بالصریج من الحدیث بفم رمز 

لان لفظة « الصحيح » يحب أن يقابلها « العتل » » أو « الكذب » 
وسمی البیان بالتضاد » ومن ممیزات شعر الکزون الحسنات البدیعیق 
كمراعاة النظير » والجناس » والطابقة » وضروب البدیع » وسيأتي کل 
لك عند الحدیث على مميزات شعره » وخصائص آسلوبه ۰ 

فهل مود السیب في اغفال الکزون واهمال شعره دی الورخین 
لنزعته الشیعیه » و نحلته الامامية ؟ فلو فرضنا آن شعره ظل مکتوماً 
ومخيوءاً ومهملا يسبب هذه النزعة والنحلة » فهل کانت غزوتاه مکتومتین؟ 
أسئلة سيجيب عنها التاریخ » وسینصف الحق الهمل الضاع !! 

لقد طمس الورخون آثار الکزون وآخباره انسیافاً وراء آغراض 


سه 45 اسه 


سياسية نراها بارزة واضحة في التاريخ الاسلامي » وخاصة في تل كالحقبة 
من الزمن حيث درج المورخون على كتابة التاريخ وفاقا لرغبة الحاكمين» 
تقريآً منهم » وزلفنى اليهم ٠‏ ۰ 

وها هو الحاحظ » الادیب « الوسوعة » لم بحفظ لنا التاریخ الا 
کتبه الاديية کالبیان والتببین » والحیوان » والبخلاء وبعض الرسائل 
وما يمتاز بالطابع الادبي » آما کنبه الدينية وما يختص منها ببذهب 
الاعتزال ک « الاعتزال وفضله علی الفضیله » و « الاستطاعة وخق 
الافعال » و « خلق القرآن » و « فضبلة العتزلة » وغبرها فکل ذلك 
عفکت علیه السياسة » وعصبیات الذاهب الاخری » مع آن الجاحظ 
« عثماني » السياسة ۰ 

؟ - رسالته : 

التاریخ : 

للمکزون رسالة مخطوطة تسمى « تزكية النفس في معرفة العبادات 
الخمس » وتقع في حوالي ثمانين صفحة من القطع الكبير » ومتوسط 
سعة الصفحة الواحدة سيعة عشر سطرا ٠‏ 

کب الامیر حسن الکزون هذه الرسالة کما جاء ف مقدمتها لسن 
« وجب حقه عليه » وحستن ظنه به » وصحت الاخوة بينه وبينه » وذلك 
في عام ۲۰+ هجرية بعد رجوعه من « الهجرة » ۰ 

وظلت الرساله بدون تنقیح » حتی دکرها لسعید الوفق جسال 
الدين بن مكة عام ٣۷‏ ه ولا سأله ب أي سعید الوفق - الوقوف‌علیها 
اعتذر بعدم تنقیحها » فالح علیه ثائية وثالثة فاتمها وآخرچها ۰ 


لاه سه 


وهذه الرسالة بالاضافة الى قيمتها الشرعية التقنينية فانها أعطتنا 
مصدرا تاريخيا ثينآ » أثبته المولف في مقدمتها » واستطعنا بواسطته أن 
نصحم بعض المفاهيم التاريخية الخاطئة المتعلقة بهجرة الامیر حسن 
المكزون وزمان حدوثها » والمدة التي قضاها في الساحل » وبعضالروايات 
الوجودة في بعض نسخ الديوان كرواية مجد الدین علي بن النقیب ۰ 
وبالتالي تحدید ولادته ووفاته علی وجه التقرب » کما جاء ی محله من 
هذا الکتاب ۰ 

والرسالة هذه مبنية على مقدمة » وسبعة ا 

الباب الاول : في العبادة وأقسامها ٠‏ 

الباب الثاني : في الاسلام وأقسامه » والايمان » ومستقره ومستودعه 

الباب الثالث : في الصلاة » ولوازمها ٠‏ 

الياب الرابع : في معرفة الصيام » ولوازمه ٠‏ 

الباب الخامس : في معرفة الحج » ومناسكه ٠‏ 

الباب السادس : في معرقة الزكاة » وأقسامها ٠‏ 

الباب السابع : في الجهاد ولوازمه » وأقسامه ٠‏ 

ما المقدمة ففيها تقريران كما بدعوهما الّلف ٠‏ 

فالتقربر الاول ببحث في التكاليف وفائدتها الاجتماعية » والنفسية» 
والحكمة من وجودها » وفرضها » والدعوة اليها ٠‏ ووجوب اقامتها ٠‏ 
وما ترتب على ذلك من مثوية وعقوبة » فیقول : 

ان لفظ العبادة بدل علی معنتییتن : 

الاول : الطاعة » والقیام بما فرض الله علی عباده علی آلسن‌رسلا 
ودعاته ٠‏ 

ت 


والثاني : معرفقته ٠‏ 

وجعل الله التکلیف اتماماً لجوده علی آهل وجوده » اذ جعل التعیم 
الدائم » والحياة السرمدية منوطتیتن بما کلف الله به عباده من العرفة» 
اذ به تخرج التفوس من ظلمة الجهل الى نور العقل ۰ 

ثم ششرع بشرح الفائمدة » والحكمة من اقامة الاركان الخسة 
فقول : 

فرض الله الصلاة ليزيل بها مقت الكبر من رووس التکبرین في 
السجود له » والخضوع بين يديه ٠‏ وفرض الصیام امتحانا للنفوس 
بالصبر عن اللگذات » وتقونة لاستعدادها لقبول اللذات القدسية 
ولترق به القلوب » وينقمع سلطان الشر » وتلين قلوب الاغنياء للفقراء 
بالآلام الحاصلة في نفوسهم من الجوع ۰ 

وفرض الزكاة ليواسي بها الاغنیاء" الفقراء بما آفاء الله عليهسم 
من فضله » فتصلح بدلك معايشهم ۰ 

وفرض الحج انتلاء* للنقوس بالطاعة » والتوجه الى البيت الذي 
بكة ٠‏ 

وفرض الجهاد ليقطع دابر أهل الفساد ٠‏ 

ثم يقول : فهذه حكمة الله فيما شرع لعباده » وهذه العبادات لا 
جوز الاتبان مها قل آوقات دخولها » وترتیب أوضاعها » وقد قرن 
الثواب فعلها » والعقات ترکها ۰ 

التعليق : 

ونلاحظ في تعريفه للاركان الخمسة أنه « تقليدي من مدرسة 


تب 4۷ات 


الشريعة » » مجار لا عليه الجمهور ٠‏ متقيد باللصوص » متحرج من 
كل ما بخالفها » فلا تجوز اقامة هذه التكاليف » واتبان هذه الفترضات 
قبل دخول أوقاتها » واستكمال شرائطها » ۰۰ والئواب والعقاب مرتبطان 
بتأديتها » أو تركها » وبها صلاح آمور الناس » وانتظام شؤون حياتهم» 
ومنهحية سل وكهم » وتوثيق روابطهم » وعلاقاتهم » ومعاملاتمم » وانها 
اتمام لحود الله على أهل وجوده » وبها تخرج الانفس من ظلمة الحهالة 
الى نور اليقين والعقل » ويصل الانسان الى النعيم الدائم المقيم » والحياة 
السرمدية » وهذا هو رأي الفقهاء » وآصحاب النص + وشول : 


وکل ما رویته شاصمده آي الکتاب » آو حديث » او اثر 


ولا نری » ولا نلمس آي آثر للاجتهادات الصوفیه » وتسبرات 
أصحاب < الحقيقة » كما يسمون أنفسهم الا في جملة واحدة وردت في 
تعريف الصيام » وهي قوله : « وتقوية” لاستعدادها ‏ أي النفوس ل 
لقبول اللكذات القدسية » » فهي من مصطلحات القوم ۰ 

Xk * 

والتقرير الثانى :معرفة الله : 

قسم الفرق التي حاولت المغرفة » ومُعيّن نقطة الانطلاق عند كل” ' 
منها » ثم يصدر حكمه عليها » ويعطيها اسما مميزا لها عن غيرها » وکل 
ذلك تمهيد لابراز معتقده » والتدليل على صحته بالمناقشة والدليل ٠‏ 
والقارنة » والاحکام المقلية النطقية » واللقلية فیقول : 

۱ - من اللاس من قال : عرفت الحق بالعجز عن معرفته » فاقتنع 
من العرفة بعجزه دون معرفة الحق : وذلك سبیل الحاثرین ۰ 


مت 2۸ ده 


؟ ل ومتهم من من قال : عرفته في مصنوعاته » واثار الصنعة » وذلك 
مقام التقطعین + 

۳ - ومنهم من قال اسا ولم یمرف آنه جله بدخاله 
في حد الصفة الموجودة من قبل الواصف » وأوجب تعدده في ذاته بتعدد 
الاوصاف التي آوقعها به من طریق جهله بوحدة ذاته » واستغنائها عن 
الوصف الزائد علیها » الحاري قى حدث الواصف لها به » وذلك مقام 
المشركين ٠‏ 

4 ب ومنهم من قال : عرفته بنفي معرفته » ولم يعلم أنه قد جوز 
مكان العدم لوجود ذاته تعالى لان مالا يمكن شرحه » ومعرفته لايمتنع 
عدمه » وتلك اشارة الملحدين ٠‏ 

ه ب ومنهم من قال : عرفته بأسمائه » والاسماء يعرف بها من 
يكتنفه حد العارفين به » ليحصل لهم بالاشارة اليه » ويحصل له بذلك 
التمييز عنهم فيه » وذلك قول المحسكّمين ٠‏ 

ومنهم من قال : عرفته بعقلي » ولم يعرف سكفته دعواه في أنه عرف 
عقله في غير الله » وذلك تصوثر الجاهلين ٠‏ 

۷ د ومنهم من من قال : عرفته بكليته. » فأدخله في حر معرفته » 
وتلك دعوی التائهين ٠‏ 

ثم يقول : وقد صرفت وجهي عن الاطالة في تعديد هذه الاقوال 
الفاسدة + 

وستفاد من قوله هذا أن هناك أقوالا لم يذكرها » وفئات لم 
بعددها » وكل أقوالها فاسدة . لانها فئات ضالة » أخطات الطرق بت 
طريق الهداية ‏ فلم يتحقق لها الوصول الئ الفاية ٠‏ أما الحقيقة فمي 
ما يعتقده هو » ويقول به وهو : 

سا م4 


ان معرفة الله لا تصح الا بذاته » وذاته لا تعرف الا بروشه ء 
ورژیته لا تمکن الا بتجلیه » وتجلثیه لا یدرگ بکماله » والتجلي 
بقع بحسب قوة الناظر اليه» ومعناهرفع حجاب الظلمة عن بصرالمبصر»ليشهد” 
من ذات المتجلتي على قدر طاقته في حد عجزه » وكلال بصره عن مشاهدة 
نور اللاهوت من غير تغير ف ذات المتجلي بحركة توجب الاتتقال من 
حال الى حال ٠‏ وانما شوهد بذلك من قبل تقلب القلوب والابصار » 
وذلك في مشاهدة الشهادة » تعالى الله عن الحركة والسكون » وتنزه 
عن حلول الاجساد » والتغير والفساد » وهو القادر الذي لا تمحز »> 
والظاهر الذي لا تحيكز »> لا تحویه الجهات » ولا تقع عليه الاسماء 
والصفات » الحي القائم بذاته » الغنية عن أسمائه وصفاته > وسائر 
مبتدعاته » لا شعل الا ایداعا » آفاد وجوده وجود الوجودن » ما عرفه 
من كيكفه » وجهل ذاته من وصئنه » فبافادته القدرة للقادرن سمی 
قادرا » وبتعلیمه العلم للعالین سس" عالاً » وكذلك كل ما وصفناه 
انما أجري عليه من قبل أنه وهبه » لا من قبل أن الوصف كمال لذاتهء 
وهو زائد علبها » وآکمل العارف به لاهل المزاج تفي خط الخال 
العارض نی ال رهم » ونفي حده عند تجلّیه باثبات القدرة الظاهرة » 
وتحقیق الحق ووجود العيان ورفم الحصر عن الصفة المشهودة 
من غبر اثباتها ولا اثات ما هو سواها ٩‏ هي هو ؛ لا هو هي » فمن 
حل هذا الرمز ظفر بالكنز » ولم یبلغ قرار العرفة من لا یعلم مواقم 
الصفة ۰ 


(۱) رسالة الکزون . 


التحليل : 

من دراسة هذا النص تتضح النتائج التالیة : 

۱- ان للباري تجلشاً » وهذا التجلي لامکان رژنته ۰ 

۲ - الباري في حال تجكیه لا نستطیع آن ندرکه بکماله » لان التجلي 
بقع بحسب قوة الناظر اليه > واستعداده لقبول وارد التجلي » فيرفم الحجاب عن 
بصر المتجكى له » ليشهد من ذات المتجلتي بقدر طاقته ٠‏ 

م ب أن التجلي لا بلحق بذات المتجلي حركة توجب الاتنقال من حال الى 
حال » آي من حال السكون قبل التخلى الى حالة الحركة حال التحلي » أو بعده» 
EES EAN N NS‏ 
المتجلي » ولا يضعها في حيز النظر والجهات » وحد الاسم والصفة ٠‏ 

» ل ان الاسماء والصفات جاءت من قبل المخلوقين » لامن قبل الخالق‎ >٤ 
لانه أعطى القدرة للقادرين فسمّي قادرا » وأفاض العلم على العالمين فسمي عاماء‎ 
» وکل صفة آطلقها عباده علیه فمن قبل أنه وهبها » لان الوصف لا يكمل ذاته‎ 
٠ لان ذاته كاملة لا نقص فيها‎ 

ه ‏ ان كمال معرفة البشر به هو نفي كل ما يرتسم ف أوهامهم » أو يتصور 
في أخيلتهم » وتفي حد الرؤية عند التجلي » واثبات قدرة التجلي ۰ 

٠‏ ل عند التجلي لابد من رؤية الصفة لحاجة المخلوقين » فعليك أن ترفع 
الحصر عن الصفة المشهودة ولكن لا يجوز اثباتها ‏ أي الصفة ‏ ولا يجوز 
اثبات ما سواها » لان اثبات الصفة يُدخل الموصوف في حدود الرؤية والاسم 
والشكل» كما أن نفى الصفةالمشهودة يود الى القول بالعدمية » وكلا القولين- 


الدخول في الحدود » والصاق العدم - لا بلیق بکمال الحق ۰ 


بت 0 س 


۷- ان الصفة الشهودة فی حال تحلی الحق هي هو لاثبات الوجود واظهار 
القدرة و نفي العدم » لاهو هي من حیث الحیتر الزماني والكاني » وحدود الاسم 
والشكل والنظر » وهذا الرمز هو الکنز ۰ ۱ 

+ ان من یعرف مواقم الصفة » یبلغ قرار العرفة » والصفة ‏ كما رأينا 
من سياق النص ‏ هي الصورة المشهودة عند التجلي » أما مواقعها أي نسبتها 
والحاقهاء فهو العلم انها وجدت لالتزيد من كمال الحق لان كماله لا يلحقهالوصف» 
وانما و*“جدت ليستدل بها عليه » ايناسا لخلقه » وغدلا عليهم » ولطفا بهم » 
لحاجتهم اليها » فهي اذن لاحقة بغیره » ولحوقها بغيره من جهة رفع الحصر والاحاطة» 
لا من جهة الوجود والاثبات ء 

x * +X 

هذان هما التقريران أو مقدمة الرسالة » وهي تتناول نواحي كبرى من 
التوحید کالاثبات والنفي » اثيات وجود الحق » وتفي الصفات عنه » أما باقي 
الرسالة فیدور حول الارکان الخمسة ووجویها » وطرق تأدتها » وشروط هذه 
التأدية » وما تعلق بذلك » ويتصل به ٠‏ 

واذا رأينا أنه يسلك في رسالته وبسط مقدمتها سبيل الفلاسفة والمتكلمين» 
والجدليين » والمناطقة » فاتنا نراه أيضا قد استعمل أسلوب المتصوفة » ورموزهم» 
وتفسيرهم في فقرة واحدة وردت في مطلع الرسالة وهي قوله : 

أما بعد فاني رجعت الى سنجار بعد الهجرة » وقد آویت الی ظل مدين » 
و ماءها » وآحگرت تفسي » وقضبت الاجل » وأكملت العدة » وخرجت 
مستنسا نار الهداية من وادي التجلى في مفازة الخير » وسمعت النداء من الشجرة 
المباركة العالية عن حدود الاين ا الداعي ووحي العقل ۰ 


بت 6۲ مده 


فهذه الفقرة تستمد معناها » ونسق أفكارها وتسلسلها من قصة موسى 
الواردة في سورة القصص ؛ وفق تأويل المتصوفة » وأصحاب الباطن + 

ولكنه بخالف بعض المتصوفة في قوله « بواسطة الداعي ووحي العقل » 
لانه يشير بذلك الى الشريعة التي دعا اليها « الداعي » الرسول ٠‏ 

كما بخالف أصحاب النص لقرئة الشريعة بوحي العقل في نفس الفقرة ٠‏ 

وهذا بظهر لنا آنه بری : آن الشرع والنقل » لا بتعارضان مع حكم العقل» 
ویسکن الاستعانة بکلیهما للوصول الى الحقيقة ٠‏ 

وسوال : 

هل للمكزون غير هذه الرسالة ؟ 

والجواب : بستدل من کتاب « النجرید » للجديلي"۲) آن الامپر حسن 
المكزون كتب رسالة في موضوع « الثامنة »"“ وأرسلها الى الجديلي ۰ 

قول الجديلي بعد أن يذكر أسماء الذين كتبوا ردودا على بدعة الثامنة 
ما نصه بالحرف الواحد : 

۰ « والسید العالم الفاضل الکامل » شيخ _مشائخ الحقيقة » ومبين الاسرار 
الدقيقة » قبلة العارفین » آبو اللیث حسن بن مکزون السنجاري سألت مولاي 
أن يبلتغه آماله وأمانيه » ألكف رسالة” وأرسلها الي" دحض بها كل خوان » وزاغ 
عنها کل شیطان » ۰ 

ونحن نعلم أن موضوع الخلاف بين سراج الدين العاني کییر رجال الثامنة 
من جهة » وبين الجديلي وأشياعه من جهة ثانية يختلف عن موضوع رسالة 
(۱) مخطوط خاص . 

(۲) اسم اطلق علی بدعة دينية قام بها « ثمانية » اشخاص براسهم واحد منهم 
اسمه سراج الدین العاني » وسمیت بدعتهم « بالثامنة » . 


بت ۵۳ ت 


المكزون هذه المسماة « بتزكية النفس » ولذلك نرى أنفسنا ميالين الى القول : 
بأن هناك رسالة أخرى » ولکن لم تصل الینا ۰ 

: الادعية‎ ٣ 

للامير حسن المكزون عدد من الادعية » منها أدعية الايام السبعة » أي دعاء 
لکل بوم من آیام الاسبوع » علی نمط « سجادیات » علي الرضا » مسجوعة 
الاسلوب » عميقة القاصد الصوفية » تدور حول توحید الله » وتنزیهه » وطلب 
الاستغفار ٠‏ 

مقارنة : 

وبهذه المناسبة تقول : ان هناك مجموعات من الادعية » والاذكار» 
والزيارات » تسمى « الصحائف »© منها الصحيفة العلوية لامير المؤمنين علي بن 
أبي طالب ٠‏ 

والصحيفة الحسينية للامام الحسين الشهيد ٠‏ 

والصحيفة الكاملة لزين العابدين المسماة زبور آل محمد ٠‏ 

والصحيفة السجادية المعروفة بالثانية التي جمعها محمد بن الحسن بن الحر” 
العاملي ٠‏ 

والصحائف السجادية الثالثة والرابعة والخامسة ٠‏ 

واذا كان الشبه بالشبه يذكر » وبطريقة التداعي والاستطراد تقول : 

في الزرادشتیة۱۳) سطر يدعى « اليشتات » عسطعدلا أي الادعية » أو 





#٩ ولد زرادشت مؤ سس «الدبانة الزرادشتبة سئة .1 ق.م .باذربيجان‎ )١( 
4 وقتل في معد النار في مدننة بلح عند غارة الطورانيين وعمره حوالي ۰ سنة‎ 
وبعض الروایات تقول انه قعل سنه ۸۵۳ ق.م والفرق ظاهر بین آلروایتین > وبين‎ 
: في هذا الجزء » والاجزاء التي تليه‎ 


س ۳ 


الترنيمات » أو المزامير » وهي احدى وعشرون ترنيمة في مدح الملائكة المشرفين 
على أيام الشهر » فقد كانوا يعتقدون أن لكل يوم من أيام الشهر الثلاثين حاميا 
وحارسا من الملائكة » وكان اليوم مسمى باسم حاميه وحارسه » ولذّلك فقد قيل: 
ان عدد هذه « اليشتات » كان ثلاثين ترنيمة بعدد أيام الشهر » وقد فقد متهاتسع 
« شتات » ۰ 

ويذكر البيرونى في كتاب « الجماهر في معرفة الجواهر » انه كان للملوك 
الساسانيين سبحة 0 الدر الثمين عدد حياتها احدى وعشرون بعدد اليشتات ». 
ويسمونها « نسك شمارة » أي عدد الاسفار » وهي کنبهم العروفة بالابتساق ٠‏ 

وهناك « الحوزة افستا » أي الانتساق الصغير » وهو سفر جامع لادعية 
خاصة بكل وقت من الیوم » وبالایام الباركة من الشهر والاعیاد » وأوقات 
الصحة والرض ۰ ۱ 

ومعنی الابتساق : الاساس » آو الاصل » آو التن » آو السند ۰ 

ومن الادعية الشهورة في الزرادشتية مايلي : 

آرجو منك آیها الرب الخالق القدیر الطلق آن تغفر لسي ما ارتکبت من 
سيئات » وما دار بخلدي من تفتكير سيء ء وما صدر عني من قول أو عمل غير 
صالح ٠‏ الهي أرجو منك أن تباعد بيني وبين الخطايا حتى أحشسر يوم الدين 
مع الاطهار الاتخیار") ویوم النیروز هو آقدس آيامهم واعيادهم ٠‏ 

فمن النص نجد آن الاله في الزرادشتية خالق قدير مطلق يغفر السيئات » 
ويطلع على ما يدور في السرائر » ويحشر الناس .يوم. الدين وهذا مطابق كل 
المطابقة لما في الاديان السماوية ٠‏ 


ست 0۵ سس 


والعبد يستغفر من خطاياه العلنية » والتي لم تزل ثية » ويسآل الله أن 
يباعد بينه وبين الخطايا ليكون يوم الدين محشورا مع الاطهار الاخيار ٠‏ 

ولو عدنا الی مافي الادیان من طرق الدعاء والاستغفار فاننا لا نراها تخرج 
بأهدافها ومتقاصدها عما ورد في هذا الاستغفار الزرادشتي الذي سبق المسيحية 
بحوالي سبعة قرون ٠‏ والاسلام بثلائة عشر قرنا * 

وبهذه الناسبة نذکر آن الديانة الزرادشتية تعتقد باله واحد « اهورامزدا » 
ومعناه أنا خالق الوجود وتحارب الشرك وعبادة الاصنام والكواكب وقوى 
الطبيعة » وتصف الاله يصفات القدم والبقاء والقدرة والارادة والعلم » والمخالفة 
للحوادث » واته لا تدركه الابصار » وهو يدرك الابصار ويعلم ماقي السموات 
والارض » ولا بصل أحد الى حقيقة معرفته ٠‏ كما تومن باليوم الآخر والبعث 
والنشور والحساب والجنة والنار » والصراط وعبوره » وحارس الجنة » والميزان 
ویوم الحساب كما في الاسلام تماما » وتقام الصلاة في الزرادشتية خمس مراتفي 
اليوم فالصلاة الاولى عند بزوغ الفجر » والثائية عند الزوال » والثالثة عند الغروب» 
وتقام الصلاتان الباقيتان بين ذلك » والصلاة عبارة عن الدعاء الذي أوردنادسايقاء 

وبحث التشریم الزرادشتي علی العمل » وانه أفضلمن العبادة » ويحشعلى 
الزواج كل قادر عليه » ويحث علی تعدد الزوجات لاکثار النسل ۰ 

وقد ورد ف الانتساق آن « اهورامزدا » آوحی الی زرادشت : آن التزوج 
أعلى منزلة من العزب ولو كان عفيفا » واکبر جرم برتکیه الفرد آن بمضل فتاة 
عن الزواج ٠‏ 

وتدعو الزرادشتية الی الفضائل التي بدعو البها الاسلام » وتتمی عسن 
الفحشاء والمنكر والبغي ٠‏ 


ب 6۲٩‏ سه 


ولكن يظهر أن الزرادشتية انحرفت » ولم يستطع اتباعها فهم الاله «المجرد» 
فقالوا بالهين اثنين أحدهما للخير والثاني للشر باعتبار مظاهر أفعال الانسان ٠‏ 

ه لكن موافقة الزرادشتية لكل ماف الاسلام قبل أن باتني الاسلام بثلاثة 
عشر قرنا يضع عقل الباحث ف حيرة ۰ ولعله بفسر لنا سهوله وسرعة انتشار 
الاسلام في فارس ل بين معتقداتهم القديمة » وما حمله الیهم الاسلام من وفاق 
وتقارب بين هذه المعقدات » كما يوضح لنا نبوغ الكثيرين من الفرس في البيشة 
الاسلامية في مختلف نواحي الثقافة والفكر » وخاصة الفقه والتشريم الاسلاميينء 


تب ۵۷ — 


1 اة : 

التاريخ : 

۱ - ما أورده محمد أمين غالب الطويل في كتابه « تاريخ العلوين » : 

الامير حسن بن الامير يوسف بن مكزون » بن السيد خضر » بن السيد 
طرخان » بن السيد محمد » بن السيد رائق » بن السيد حسن » بن السيد 
طرخان ؛ بن السيد عبد الله » بن السید محمد » بن السید علي » بن السید 
حسین » بن الامير مفضل ؛ بن الامير يزيد » بن الامير أبي سعيد الهلب عاصسم 
ابن أبي صفرة الغساني » بن ظالم » بن سراق » بن صبح » بن كندي » بن عبر » 
ابن عدي » بن وائل » بن الحرث » بن العتيك : بن الازد ٠‏ 

۲ - ما آورده صاحب مختصر تاريخ العرب المطران يوسف الدبس .١(‏ 

الامير حسن » بن الامير يوسف بن مكزون + بن سيف الدين # لقب تأمراء 
سنجار والموصل باسمه ‏ بن عبد الله » بن محمد مؤسس الامارة المكزونية في 
سنجار سنة ۳۸۲ ه بن طرخان أمير الرملة » بن محمد صاحب دمشق وأميرهاء 
وأميد الامراء في بغداد » بن رائق أمير الرملة » بن السيد خضر ؛ بن محمد » 





(۱) الطران بوسف الدیس موسس مدرسة الحكمة في بروت ولد عام ۱۸۲۳ ۰ 
وتوثي مام ۱۹۰۷ له کتاب تاریخ سوربة » ومخطوط بدعی مختصر تاريخ المرب . 


وقد وحد هذا اللسب كما أورده اللطران الدبس في مخطوط برجع تاربخه إلى 
اکثر .من مثتي سنة بخط کاتب پنتسب للمحرز ین ۰ 


ب 6۸ مت 


ابن علني » بن الحسين ؛ بن الفضل » بن المفضل » بن زيد » أمير جرجان وطبرستان 
O‏ 

المناقشة : 

هذان المصدران هما أوضح ما لدينا من مصادر نسب الامير حسن المكزون» 
وهناك في بعض المخطوطات تنف متفرقة من هذا النسب غير مسلسلة » وفيها من 
التقديم والتأخير » والاجتزاء » والبتر » والاختصار ما جعلنا نصدف عنها » 
ولا نمند بها » وان كانت بمجموعها لا تخرج عما ورد في هذين المصدرين ٠‏ 

واذا آنعمنا النظر » وأجرينا المقارنة بين هذين المصدرين اللذين اعتمدناهما 
للتقارب الحاصل بينهما وصلنا الى النتائمج التالية : 

۱- آورد الطران الديس صاحب مختصر تاريخ العرب ١٠١‏ جدا للامير 
حسن » آولهم بوسف » وآخرهم زید آمیر چرجان وطبرستان سنة ٩۸‏ - ۱۰۰هده 

وآورد « الطویل » ۰ جدا آولهم بوسف » وآخرهم « الازد » آي بزيادة 
ثني عشر جدا » ۰ 

؟ ل أورد المطران الدبس : أن سيف الدين لقبت آمراء سنجار والوصل 


تاسیه ۰ 





(۱) ويأتي اين حزم الاندلسي لکمل نسب الامير حسمن في كتابه المعروف بجمهرة 
انساب العرب ونسب الهلب بن ابي صفرة فیقول بزید بن آلهلب بن ايي صفرة » 
بن ظالم » بن سراق » بن صبح » بن کندة » بن عمرو » بن عدي » بن وائشل 
بن الحرث » پن العتيك » بن الازد ( الاسد ) بن عمران » بن عمر »© بن مزيقيا 
[الیمنی ) بن عامر بن ماء السماء » بن حارثة » بن امریء القیس » بن ثعلبة » بن 
مازد » بن ازد » بن غوث » بن مالك »© بن آد © بن زبادة بن كهلان بن سسا 
بن يشسجب © بن يعرب © بن قحطان »© بن فالح » بن شالح » بن غیاث بن ار نخشد 
ابن سام بن نوح . 


0۹ ا 


وآن محمدا بن طرخان هو مؤسس الامارة المكزونية في سنجار عام ۳۸١‏ ه 

وأن طرخان بن محمذ كان آميرا على الرملة ء 

وان والده محمدا بن رائق كان أيضا أميرا على دمشق » وأمير الامراء 
في بغداد ٠‏ 

وان رائقا کان آمیرا علی الرملة آبضا ۰ 

وان زيدا بن الفضل کان آمیرا علی جرجان وطبرستان سنه ۹۸ -- ۱۰۰ 
0 

۳ لا برد ذكر لسيف الدين عند الطويل » ولا للفضل ؛ ولا يشير الى 
الحوادث التاريخية والامارات » وائما يسرد الاسماء سردا متتاليا ٠‏ 

أورد المطران الدبس ثلاثة أجداد باسم محمد وهم : محمد بن طرخان 
مؤسس الامارة المكزونية » ومحمد بن رائق صاحب دمشق » وأمير الامراء في 
بغداد » ومحمد بن على بن الحسين ٠‏ 

وعند الطويل اثنان فقط باسم محمد وهما : محمد بن رائق » ومحمد بن 
علي بن الحسين ٠‏ 

ه ب وهناك اضطراب في الترتيب » فالجد المسمى خضرا يأتي ثالثا عند 
« الطويل » بينما بأتى تاسعا عند الديس ٠‏ 

وطرخان يأني ان » وعند الديس سادسا ٠‏ ۱ 

+ - وهناك جدان باسم طرخان عند « الطویل » وترتیبهما عنده الرابسع 
والثامن » وعند « الدس » لا برد الا واحد بهذا الاسم » وترتیبه السادس ۰ 

7ل عند « الطويل » بأتي اسم « يزيد » بن الامير سعيد » بينما يرد هذا 
الاسم عند الدبس «زيد» لا «يزيد»» ولا نعتقد أن في الشيعة على اختلاف فئاتها 
من بدعی « يزيدا ») ۰ 


ب و ندم 


۸ - بلاحظ آن « الطویل » ورد خمسة آسماء ملقبة « بالامیر » وهم : 
حسن » ویوسف » ومفضل » ويزيد » وأبو سعيد » وما تبقى من السلسلة وعددهم 
واحد وعشرون اسما بطلق علیهم لقب « السید » ۰ 

ونری « الدیس » قول : الامير حسن بن الامير بوسف ۰۰۰ بن محمد 

. مؤسس الامارة المكزونية في سنجار ٠٠٠‏ بن طرخان آمير الرملة ٠٠١‏ ين محمد 
صاحب دمشق وآميرها وآمير الامراء قي غداد (۲۱ »۰۰ بن رائق آمير الرملة»»۰ 
ابن زيد أمير جرجان وطبرستان » وما تیقی من الشجرة فمجرد من الالقاب * 

» پذکر « الطویل » آن نسب الهلب بن أبي صفرة ينتمي الى غسان‎ ٩ 
فالازد» وان کل العشاثر السنجارية «غسائية» ويذكر الدكتور عبد الكريماليافي‎ 
في کتابه « دراسات فنية في الادب العربي » ان نسب الامير حسن الکزون نتمي‎ 
٠ الى الازد‎ 

وكذلك عند الزركلي في کتابه « الاعلام » ۰ 

ودفعا لالتباس تقول : ان غسان هي من الازد ۰ 





(۱) بظن البعض آن محمد بن رائق هذا هو الذي قتله ناصر الدولة علي بن حمدان 
عم سیف الدولة » وقال فیه ابو فراس الشاعر : 

ولا طفی علج العراق بن دائق شفی منه لا طاغ » ولا متکابر 
ولکن الصحيح أن الذي أشار اليه أبو فراس الحمداني هو محمد بن رائق أبو بكر 
التوني مقتولا عام ۲۳۰ ه وأبوه من مماليك المعتضد العيياسي وولي شرطة بغداد 
للمفتدر عام ۷ س وولاه الراضي آمرة الامراع ببقداد سنئئنة ۲۲ ه و قلده طريق 
الفرات »© ودبار مضر وانرها وحند قتسرين والعواصم »© ولما زحف « البريدي 
على بغداد استنجد المتقى وابن رائق هذا بتاصر الدولة فبعث اليهما أخاه سيف 
الدولة على بن حمدان » ثم قتل ناصر الدولة محمد بن رائق » واخذ مکانه ومحمد 
ابن رائق هذا هو الذي قطع بد بن مقلة الکاتب ولسانه ( این خلدون » واین الاثر » 
وسير النبلاء والنجوم الزاهرة وداثرة العارف الاسلامية »© والواقي بالوفيات » 
وزبده الحلب ) . 


اس ا 


قال القاضي أبو القاسم صاعد بن أحمد الاندلسي » المتوفي عام 4۲۲ ه 
صاحب طبقات الامم » ما نصه : 

« وکان سکان مأرب من الازد » ومن والاها ری مأرب تفرقزافی 
الارض فلحقت الاوس والخزرج یثرب « الانصار » » ولحقت خزاعة بمکه 
وتهامة . ولحقت وادعة » ویجمد » وخزام » وجدیل » ومالك والحرث والعتيك 
( جدان للمكزون ) بعمان وهم ازد عمان » ولحتّت ماسخه ومیدعان » ولهب > 
وغامد » ويشكر » وبارق » وعلي بن عثمان » وشمران » والحجهر بن الهند» 
ودوس بالشراة ( الجبال التي تقطع بلاد العرب طولا من تلقاء اليمن الى الشام )» 
ولحق مالك ین عثمان بن آوس بالعراق » ولحقت جفنة ( الغسانیون ) » وآل 
محرق بن عامر وقضاعة بالشام ۷7 

ب ب اعقابسه : 

التاريخ : 

يذكر صاحب مختصر تاريخ العرب أن للامير حسن المكزون ثلائة أولاد من 
زوجته المسماة هند بنت عز الدين » بن المفضل » بن قريش » أخت الملك الاصلح 
صاحب حلب » والتي لم يتزوج غيرها » وهم حسام الدين » ونجم الدين ويوسف 
الذي اشتهر بالزهد والتقوى » وقد توفي بعد قدوم آبيه الى بلاد النصيرية بأربع 
سنوات ٠۲۲‏ ه ٠‏ ودفن يقرب قرية عين الكروم » وبنيت عليه قبة آثرية تعرف 
بمقام الشیخ بوسف « آبي غارة » ۲۳ ۰ 

واما حسام الدین فهو الذي آقامه والده الامیر حسن وكيلا عنه في الامار: 
لله الات INE‏ ل اد 
(۲) في مخطوط خاص أن يوسف أيا غارة أعقب ولدا ٠سمه‏ نجم الدين © وهذا 


اعقب ولدا اسمه » أو لقبه « بوبو » وهذا الاخير نأعقبه « مباركا » المدفون في المكاز 
اللعر وف ساقية آلر بحان ۰ 


٦۲ #‏ ب 


على بلاد سنجار والموصل واما نجم الدين وهو أحمد فقد سكن في اعزاز ۰۰۰ 
وتوف فيها بعد حياة قضاها بالزهد والتقوى » ويعرف قبره الان ببقام الشيخ 
أحمد الاعزازي الحلبي ٠‏ 

التحليبل : 

نلاحظ من رواية صاحب المختصر : 

١‏ - ان الامير تزوج امرأة واحدة فقط هي هند بنت عز الدین بن قریشی۱) 
أخت الملك الاصلح صاحب حلب ۰ 

۲ - ان آولاده منها ثلائة وهم حسام الدین » ونجم الدين ويوسف المعروف 
بأبي غارة ٠‏ 

۳ - أن اسم ولده الاكبر ينطبق على رواية من لقتب الامير حسن بلقب 
حسام الدين » أو سيف الدين كما في رواية صاحب الختصی » والجديلي ۰ 
والمخطوط الخاص » وان لقب سيف الدين متوارث في أمراء سنجار والموصل ٠‏ 

>٤‏ - اسم ولده الثالث « يوسف » وربما كان هو الاكبر بين أولاد 
الامير حسن » وهذا تقليد متعارف عليه وهو احياء اسم الاب في أحفاده ٠‏ 

ه س وأن حسام الدين أقامه والده وكيلا عنه في الامارة على سنجار 
والموصل ثم يقول : وسكن اعزاز » وتوف فيها وقبره فيها © ٠‏ 

فهل كانت اعزاز تابعة لامارة سنجار في ذلك الزمن 29 ۰ 





ا 
)١(‏ في بعض السیخ فرش بالفاء » ولعله تصحیف . 

(؟) والمعروف أن المدفون ف آعزاز هو أحمد ولقبه نحم الدين . 

(۳) ورد في بعض الصادر الخطوطة آن الامیر حسن اکان امیر على سنحجار » والر قة» 
والوصل » ونصیبین » وان بعض اللامراء السلجوقیین نازعه علی بعض الللاد -» 
وجرت بینهما حروب » واخیرا تخلی الامیر حسن عن بعضها للامیر اتسلجوقي . 


ب ۳ س 


وهل يمكن أن تفترض أن سكنى حسام الدين أو نحم الدين في اعزاز 
المجاورة لحلب » أو التابعة لها » كان يسبب أن خوولته هم أصحاب حلب » 
فسكن اعزاز مجاورا لهم ؟؟ ٠‏ 

وف موضع آخر من هذا الكتاب » افترضنا أن سنجار سوریه هي موطن 
الامير حسن » لا سنجار الوصل ء وان صح هذا الفرض سهل علینا تفسیر وجود 
ولده نجم الدین آحمد فی اعزاز » حتی آخر آیامه » لقریها من سنجار سوریه «. 

ولكن صاحب المختصر » يقطع علينا هذا الفرض » ويقرن اسم بلدة سنجار» 
بالموصل ٠‏ 

وقد ذكرت بعض المخطوطات التي اطلعتا عليها أن نحم الدين اين الامير 
حسن المكزون تولى الامارة على المناطق الغربية بعد استيلاء والده عليها وكانت 
تمتد من جبال طوروس في الشمال حتى جبال لبنان » ومن حوض العاصي في 
الشرق » حتى البحر الابيض المتوسط في الغرب » وانه أحسن السياسة » وحاول 
کما حاول آنوه من قبله - آن بوحد ین آشیاعه » وین الاسماعیلیین(۰)۱ 





(۱) تذکر الصادر آن الامر حسسن الکزون بعد أن تغلب على خمارّتكين زعيم الاكراد» 
أمر 'الاكراد بالهجرة عن القرى ألتي آغتصیوها بالقوة من مشائعیه » فارتحلاکثر هم 
الى الحدود اللبنانيئة المعروفة نوملد بحبال عكار © ثم حاول - حاهدا أن بوفق 
بين اخوانه ودين الاسنماعیلبین ¢ وتکړرته هذه المحاولة ي أيام ولده نحم الدين 
الذي ورث ولابة النطقة عن والده » واعیدت هذه المحاولة بعد ذلك في اجتماع 
كبير عقد في منطقة صافيتا » وآخيرا في اجتماع أكبر في بلدة « عانة » . 


کک 


المكزون الامير 


هل كان الامير حسن الکزون آمیرا علی سنجار) ؟ ومتى ؟؟ 

التاريخ : 

تقل الزركلي في کتابه « الاغلام » عن تاريخ العلويين لمحمد أمين غالب 
الطويل ما بلي : 

« الامیر حسن ين الامیر بوسف الکزون ۰۰۰۰ كان مقامه في سنحار آمیرا 
علیها » ٠‏ 

وحدد ولادته سنة ۳ده ووفاته سنة ٩۳۸‏ هحرية ۰ 

وآورد هذا القول بنصه الحرفی محمد عزت دروزة ف تاریخه « الصسرب 
والعروبة » ثم أثبت ما قاله أبو الفداء في تاريخه في حوادث آي بعد ولادة 
المكزون باحدى عشرة سنة وهو : 

« ان امارة سنحار صارت الى الامير محمد بن مودود » ين عماد الدين 
زنكي » ثم اتتقلت الی ابنه » ثم الى أخيه ثم الى الملك الاشرف بن الملك العادل 
الى ما بعد سنة ۱۲۱ ه ء 

وعتكب الاستاذ دروزة على ذلك قائلا : 

ولم يرد ذكر للامير حسن المكزون في سياقه ‏ أي سياق رواية أبي القداء # 
حيث يبدو أن هذا آي المكزون . لم يكن أميرا على سنجار » وانما كان أمير 
قبيلة عربية في سنجار » ٠‏ 

ثم يضيف : تقول هذا دون أن تتفي رواية « الطويل » لان آثار الحملة 
المكزونية قائمة في العشائر العلوية الحاضرة » ممتدة الى وقت طويل ۲۲ ۰ 


(۲) العرب والعروبة ص 15 ج۲ 
کر ت 8 بت 0 


فالاستاد دروزة لم شت ان الامیر حسن الکزون كان أميرا على بلدة 
EGE‏ بین ۰46 و ٩۲۱‏ ه وهذه الفترة تشکل سیعة وعشرین 

ور ا ا م ا 
على البلدة ذاتها ٠‏ كما هو متعارف عليه » وأخيرا لا نفي آثار الحمله الکزو نبه 
ق جبال اللاذقية لانها مستمرة وظاهرة الی الآن ۰ 

التحلیل والناقشة - 

آشت الزركلى ف « آعلامه » آقوال « الطویل » » وآفرها للتاریخ بدون 
تمجه ۲2 ۰ 
(۱) ملخص اقوال الطویل حول مجيء الامير حسن الکزون من سنجار الی البلاد 
الغربية ٠‏ 

١‏ ب في عام 1Y‏ ارسل سکان جبال اللاذقية الى الامير حسسن بن بوسف 
المكزون في سنجار رجلين 0 0 4 ۱۳ البانياسي ب 
والاسماعيليين . 
مقاتل لانقاذ مشاعیه من الاضطهاد » ووصل الى مال بلدة مصياف المعروفة » 
وخیم في الوقع العروف « بعین الکلاب » فبیت له اخصامه وهناجموه لیلا » وتمکنوا 
من دحره 6 وهزموه . 
ع ا ل ال ا ا 
» الشغزة » ( وهي الجیال E‏ ۱ العرضاتي ا 2 | البقيعة » في 
مدة في قربة « TS ea dE‏ 

م ا ا E‏ تتسود اة 
خرجت في « جبلة » على انساحل » واختلطت بالسنجاريين 

۵ - عاد الى سنجار عام 11 وهبحر الامارة وتزهد 5 

1 - بذکر له عماً شعی « حسین معلی » واین آخ بدعی « علیا » . 

۷ - بقول : اختلف الناس في سبب مجيءالکزون اجبال‌اللاذقیة» فبعضهم قال 


سب 





سا ۹٦‏ س 


ونقلها الاستاذ دروزة ف تاريخه « العرب والعروية » » ولكنه تشكك في 
بعضها » والشك ‏ كما قيل ‏ طريق اليقين ٠‏ 

ونحن بدورنا نرى أن كل هذه الاقوال تحتاج الى مناقشة. » واعادة نظر » 
واحتكام الى التاريخ العام » اذا أريد لها أن تلج بابه » وتصبح ملكا له » فاما 
أن نحكم بصحتها » أو بصحة بعضها » واما أن نرفضها جملة وتفصيلا ٠‏ 


€< 
لنحدة اخوانه » والاخرون قالوا : للقضاء على ١‏ العقيدة الاسحاقية » . 

هذا ملخص اقوال الطویل » وهي اقوال لبعضها نصیب من الصحة » وآغلبها 
بقوم علی السماع والافتراض » والخطاً التاربخي . فمن الخطا التاريخي قوله  :‏ 

١‏ ان الامير عاد لسنجار عام 557 ونحن نعلم من مصدر ثبت لا بتطرق 
اليه الشك أنه عاد لسنجار عام 1۲۰ ه وهذا الصدر هو رسالة الکرون السماة 
« تزكية النفس في معرفة العنادات الخمس » حيث يقول ف مقدمتها وبالحرف 
الواحد « آما بعد فاني رجعت الى مدينة سنجار بعد الهجرة عام ٦۲.‏ » والذي 
نو کده آن « الطويل » لم بطلع على هذه الرسالة . 

؟ نب بقول : اختلف في سبب مجيء الامير الى جبال اللاذقية © اللنجدة » 
أم للقضاء على العقيدة الاسحاقية ؟ 

والصادر التي آوردناها في کتابنا تشیر الی آنه جاء للمنطقة الغر بية ثلاث مرات» 
(ئتتان حاء بهما غازبا محاربا » والثالثة لا استدعي للنظر فیما کتبه سراجالدين‌الماني 
وجماعته العرو فون « بالتامنة » حول العقيدة ۰ فحضر الى مدينة « حماه » واعطی 
حکمه بضلال سراج الدین العاني » وفساد عقیدته » وان ما کتبه مخالف للدین 
الحنيف . والقصة مشهورة کتب حولها « حاتم الجديلي » کتابه الکبتر العروف 
باسم « التجرید » وممن کتبوا حول الوضوع صفي الدین عبد الوُمن بن محور 
الفارقي » والسمندیر الوصلي » والامیر حسن ين مکزون السنجاري کما بشیر 
الجديلي نی « تجریده » وان کنا لم نعثر علی ما کتبه الکزون في هذا الصدد . 

۳ - آما عمه حنین معلی فلا تعلم عنه شیئا » اما این اخیه الدعو « عليا » 
فلعله علي این ممدود صاحب القصيدة العرو قة برثاء السین الشهید » وقد تقدم 
القول عنها » والتعلیق علیهاً . 

والصادر التي بين أبدينا تشير أن للامر بوسف. المكزون أرئعة 
أبناء وهم : حسن ومیکائیل وممدود ومرسل » ولکن هناك مخطوط یذکر اسم 
آخوین اخرین للامیر حسین وهما سنلیمان وزید » وان الحملة الاولی عام ۰۱۷ التي 
منیت بالهزيمة کانت بقيادة آخیه سلیمان وقد قتل آخوه زید في ملك العرکة » وکان 
مقتله عاملا من عوامل الهزيمة ٠‏ ومحيء الامير في عام ۰ کان للثار اولا » و للنحدة 
ثانيا ¢ وللقضاء علی العقیده الاسحاقية ثالثا ٠.‏ 
الی الصادر التي استقی منها معلوماته » ولقد وافق بعضها ما جاء في مختصر 
تاريخ العرب . 9 





س ۱ س 


کل حادث تاريخي غير مدعوم بالارقام » ومؤيد بالحوادث » فانه 
عرضة للشك » ومجال لاصدار الأحكام له أو عليه *٠‏ 

واه لمن السهولة بمكان على الكاتب أن يدون مجموعة من الاحداث » في 
بضعة سطور » أو بعض صفحات » ولكن الصعؤية كل الصعوبة » تكمن في 
اثبات ذلك » واعطائه صفة تاريخية صحيحة : 

ما أسر أن يكتب كاتب حادثا عايراً بطريق ee‏ السماع!! 
ولكن المسئؤولية التاريخية » والوجدانية » والاخلاقية ليست سهلة ٠‏ 

ما آکثر ما یغفل التاریخ آشخاصا وآحدااً » وأكثر منه ما بعانيه الباحث 
من التدقیق والتمحیص والتشت من هولاء الاشخاص » وتلك الاحداث ۰ 

وتاریخ الامير حسن الکزون » وامارته علی سنجار - کما وصل الینا - 
فيه شيء من الحقيقة » وآشیاء من الظن والخال « 

فيه بصيص من النور » وسرادق من الظلام ۰ 

انه يتراوح بين الشك واليقين » ونتراجح بين النفي والاثبات » والافتراض* 

ونحن بين ناحيتيه ‏ السلبية والإيجابية ‏ مدعوون ‏ وبالحافز العلمي ‏ 
الى الفرز والتمحيص ٠‏ والمقارنة والريازة والتحقيق بين الروايات المتضاربة » 
استخلاصا للحقائق التاريخية » واتصافاً لشخصية محببة » لعبت أدوارا هامة 
- علی مسرح السياسة والادب » والفلسفة والتصوف » والاخلاق ۰ 

ان الستندات التاريخية التي بين آیدینا لا تثبت أن الامير حسن الکزون 
کان فا غق تار + ولك و سار 6 2 
وعاد الیها بعد الهجرة آي عام ٩۲۰‏ ه كما ورد برسالته ولكنه لم يشير الى 
امارته علیها ۰ ۱ 


س ۸ س 


ولا نفالي اذا قلنا : اثنا قلبنا المئات من كنب السير والتاريخ » كمعجم 
الالقاب » ومعجم المؤلفين » ووفيات الاعيان » وفوات الوفيات » ومختصر ابن 
الساعي » والحوادث الجامعة ٠‏ 

والعشرات من مطولات التاریخ » کناریخ ابن خلدون » وابن الائید > 
والطبري » ومعجم البلدان » وآبي الفداء وغیرها ۰۰ وكل ماله علاقة بالقرنين 
السادس والسایع الهحر ین ۰ ۱ 

آلوفاً وألوفا من الصفحات السوداء والصفراء » الطبوعة والخطوطة » 
المحتتقة والمهملة » كلها أعملنا فيها الروية » وآجلنا ی الفکر » وبذلتا الدآب 
والحهد » وآغرقنا بين سطورها الساعات والایام » ودفنتا ف متاهاتها وتقصیها 
الشهور والاعوام » وأذينا ی دراستها وریازتها » ومقارنة حوادئها » وآرقام 
تواریخها الکثیر الطویل من الصبر والعمر » والصحة وتور البصر » ولكنا 
ب برغم ذلك كله لم نعثر على ما يدل » أو يشير بالتصريح » أو التلميح » أن 
الامير حسن المكزون كان أميرا على بلدة سنجار الموصل ۰ 

فمن أين استقى الطويل معلوماته التاريخية ؟؟ 

على أي مصدر اعتمد فیما رواه هذا الصدد ؟ 

والى القراء نسوق هذه الادلة التاريخية » المدعومة بالارقام » والاشخاص» 
والاحداث ء والصادر ء وکلها توید ما ذهبنا اليه » آو استظطصناه » وأقره 
الواقع » وصحة الاحكام » من أن الامير حسن الکزون لم يكن أميرا على 
سنجار ۰ 

كحة من تاريخ بلدة سنجار : 

١‏ بذكر آبو الفداء في حوادث 6 ه وتقدمت الاشارة الى هذا القول: 


ان امارة سنجار صارت الى الامير محمد بن مودود » بن عماد الدين 


بع اسه 


زنكي » ثم انتقلت الی ابنه » ثم الی آخیه » ثم الى الملك الاشرف بن الملكالعادل» 
الى ما بعد سنة 55١‏ ها ٠‏ 

۲ - فی حوادث ۰۰ ه ول : 

وفیها خطب قطب الدين محمد بن عماد الدین زنكي بن مودود صاحب 
سنحار للملك العادل (۱) ۰ 

ب وی حوادث 5.5 ه لابن العدیم) ول : 

وخرج الملك الظاهر من دمشق ٠.٠‏ الى أن يقول : ونزل على سنجار 
محاصرا » وشفع عنده مظفر الدين في صاحب سنجار » فلم بقبل » وقام نور الدین 
صاحب الوصل في نصرة عمه صاحب سنحار ۰۰ الی آن يقول : كان الظاهر 
يتظاهر بطاعة عمه » وفي الباطن برید الاحتفاظ بسنجاو ء 

وقول : ثم توسط الحال » وشفع فیهم اللك الظاهر » واطلق لهم سنجار» 
و استنزلمم عن الخابور و نصیبین(۱) ٠‏ 

4 وجاء في الكامل لابن الاثير في حوادث ٩۱5‏ ه وهي السنة التي سبقت 
مجیء المكزون لجال اللاذقية : 

في هذه السنة توفي قطب الدين محمد بن زنكي » بن مودود بن زنكي » 
صاحب سنجار » وكان كرما » حسن السيرة في رعيته » ولا توفي حکم بعده 
ابنه عماد الدين شاهنشاه » وركب الناس معه » وبقي مالكآ لسنجار عدة شهور» 
ثم سار الى « تلعفر » » وهي له » فدخل عليه أخوه عمر بن زنكي » ومعه 





)1 أبو الفداء ص۱۱۰ 5 

(؟) هو كمال الدين » ابو القاسم عمر بن أحمد © بن هبة الله » المسبروف بابن 
العدم ¢ الو لود عام 0۸4 والتو فی عام ۰ له .و 

. ۱۱۱ - ۱٦۰ زيدة الحلب في تاریخ حلب ج ۲ ص‎ )١( 


سد ولا سدم 


جماعة فقتلوه » وملك أخوه عمر بعده » فبقي الى أن سلتم سنجار الى الملك 
الاشرف » ولا سلم سنجار أخذ الرقة عوضآ عنها ٠2‏ 

ه ‏ وف تاريخ أبي الفداء في حوادث 515 ه تحت عنوان : وفاة صاحب 
سنجار : 

توفي قطب الدين محمد بن عماد الدين زنكي بن مودود بن عماد الدين 
زنكي بن اقسنقر صاحب سنجار » وقد تقدم ذکر ولایته في سنة آربم وتسعين 
وخمسمائة ( آي آنه بقي علیها ۲۳ عاماً ) فملك بعده ولده عماد الدین شاهنشاه 
بن محمد » وكان قطب الدين حسن السيرة في رعیته » وبقي عماد الدین شاهنشاه 
في الملك شهوراً » ثم وثب عليه أخوه محمود بن محمد » فذيحه » وملك سنجار» 
ومحمود هذا هو آخر من ملك سنجار من البيت الاتابکی() ۰ 

: ويقول ابن العديم في حوادث ۱۱۷ ه‎ - ٩ 

خاف ابن الشطوب صاحب رأس العین » فسار الی سنجار فطرده والي 
نصیبین من جهة اللك الاشرف » وقاتله » فهزمه » واستباح عسکره » وسار الی 
سنجار » فأجاره » وأرسل الملك الاشرف اليه قي طلبه » فلم يجبه الى ذلك » فسار 
اللك الاشرف نحوه » فترك سنحار » وممی الی تلعفر ۰ 

ووصل اللك الاشرف الى سنجار » وفتحها » وعوض صاحبها الرقة ۰ 

واستجار ابن الشطوب بلوئژ » فاجاره علی حکم اللك الاشرف » وسلمه 
اليه » فقيده » وحبسه في سنجار؟ ۰ 
(1) ابن الاثير ص ۳۲۸ 
(۲) تاریخ آبي الفداء ۲ ص ۱۳۸ 
(۲) زبدة الطب ص ۱۸۹ ۰ 


الات 


وف ص ١6+‏ يقول : واتفصل الملك الاشرف عن الموصل بعد اصلاح 
آموارها » وشتی بسنجار ۰ 

وورد عند أبي الفداء في حوادث 117 هه ۰ 

وكان الملك الاشرف قد أقطم عماد الدين أحمد بن سيف الدين » بن أحمد 
الخطيب بن المشطوب » رأس العين » فخرج على الملك الاشرف » وجمع ابن 
المشطوب جمعا » وحسّن لصاحب سنچار محمود بن قطب الدین الخروج علی 
طاعة الاشرف » وخرج بدر الدین ولو صاحب الوصل » وحصر این الشطوب 
بتل اعفر وآخذه بالامان » وأعلم الملك الاشرف بذلك » فسر غایه. السرور » ثم 
سار الاشرف من حران » وقصد سنجار » فأنته رسل صاحبها محمود بن قطب 
الدين » يسأل أن يعطى الرقة عوض سنجار » لیسلم سنجار للملك الاشرف » 
فأجابه لذلك > وتسلم سنحار في شهر جمادی الاولی () . 

وی حوادث ۰۲۱ ه يقول ابن العديم : 

طلب الملك الاشرف طائفة من عسكر حلب ليقيم يسنجار » خوفا من أن 
فاا ماک ار 

ويقول : وعاد عسكر حلب في رمضان » وشتى اللك الاشرف بسنحار“ 

وورد في مختصر تاريخ الدول9» ووفيات الاعيان 249 » وفي حوادث ۳۲+ 
ه ما بلي ۱ 

وفي هذه السنة ملك اللك الصالح أيوب بن الملك الكامل أبي المعالي محمد 





(۱) آبو الفداء ۲ ص ]۱۳ ۰ 

(۲) زبدة الحلب في تاريخ حلب ج۲ ص ۱۹۵ - ۱۹۱ .۰ 

(۳) مختصر تاريخ الدول ص 0۵۲ . 

(6) وفیات الاعیان ۲ ص ۱۱۲ - ۱۱۲ وفوات الوفیات ج۲ ص ۲۲۷ . 


مت ۷/۲ مت 


بن العادل مدينة دمشق » ودخلها » واستولى عليها » وسبب ذلك : انه للا توفي 
اللك آبو العالي محمد » بن الملك العادل آبي بکر محمد بن آیوب » صاحب 
مصر والشام » في الشنة الاضية » وانتقل ملکه الی ولده » وولي غهده العادل 
محمد » استناب في دمشق اللك الجواد یونس » بن ممدود » بن العادل أبي بكر 
بن أيوب » على أن يحفظها عليه » ويخطب له فيها » فلما استولى عليها ختواف 
العادل محمد منه » وقيل له : لم يبق لك في دمشق شيء » فراسله ليسبر الحال » 
فوجدها کما قیل له » ثم ان اللك الصالیح آیوب صاحب سنجار راسل الملك 
الجواد » وطلب منه دمشق علی آن یمو*ضه عنها سنجار » فآجابه الی ذلك » 
وسكمها اليه » واتنقل الى سنجار ٠‏ 
0 وفي حوادث ۰۳0 ه يقول ابن العديم : وأقطع الملك الناصر الملك المنصور 
ماردين ونصيبين » وسنجار » وخاف الملك الجواد يونس بن مودود من الملك 
العادل » فراسل الملك الصالح آيوب بن الملك الکامل » واتفقا على أن يسلم الى 
الملك الصالح دمشق » ویعوتضه عنها سنجار » وعانه۱) ٠‏ 

وجاء مثل هذا لأبي الفداء ۱۷۱/۳ ۰ 

وجاء في السلوك ۲۳۹/۱ قوله : فبرز اللك العادل من القاهرة برید دمشق» 
فخاف الجواد » وعلم عجزه عن مقاومة العادل » فبعث خطیب دمشق الی الملك 
الصالح نجم الدین آیوب صاحب حصن کیفا » ودیار بکر » وغیرهما من بلاد 
الشرق » بطلب منه آن یتسلم دمشق » ویعوتضه عنها سنجار » والرقة » وعانة » 
فوقم ذلك من الملك الصالح أحسن موقع ٠‏ 

وف حوادث بمه ه : وسار الملك الجواد الى الرقة » فأخرجته منها 


. زبدة الحلب ص كط‎ )١( 


الخوارزمية » فسار الى سنجار وأقام بها » وخرج الى عانة » فسار بدر الدين 
لول الى سنجار » فاستولى عليها في شهر ربيع الاول سنة سبع وثلاثين 
وستمابة۱۱ ۰ . 

وی الحوادث الجامعة للعام ۳۷ هھ : 

وفیها وصل اللت الجواد سلیمان بن مودود » بن اللك العادل آبي بكر 
محمد بن آيوب » صاحب سنجار الى بغداد »> وخرج الى تناه موکپ الدیوان 
۰ ثم یقول : فوصل الیه الخبر آن بدر الدین لولقاً صاحب الموصل استولى 
علی سنجار » وملکها » وکان راسله » وطلب الیه آن بسلم اليه سنجار صلحاً » 
على مال يؤديه 7 ٠‏ 

وفی حوادث مم0 من تاريخ أبي الفداء يقول : 

ان الملك الجواد يونس صاحب سنجار باع عانة من الخليفة المستنصر يمالر 
تسكمه » وسار لول صاحب الموصل » وحاصر سنجار » ويونس الجواد غائب 
عنها » واستولی علیها ۰ 

وورد فٍ حوادث 5:٠‏ ه : 

ان الخوارزمية قصدوا مدينة حلب » واجتمع معهم خلق من التركمان » 
فخرج اليهم الامير لول الحلبي ؛ ومعه عساكر حلب » بمساعدة محمد بن أسد 
شيركوه صاحب حمص ‏ واللك الصالح اسماعيل صاحب سنحار » .ولد بدر 
الذيق فق صضاحت الوصل 06 





. ۲)١ زبدة الحلب جا ص‎ )١( 
۰ 116 (؟) الحوادث الجامعة الواقعة في المئة السابعة ص‎ 
. للمطبعة العربية ب بغداد‎ ١1١ (؟) الحوادث الجامعة ص‎ 


المناقشة : 

هذا تاريخ بلدة سنجار من سنة 4وه ب 54٠‏ ه أي خلال ست وأربعين 
سنة » فاذا صحت ولادة الکزون في عام ۰۸۳ ووفاته ٩۳۸‏ ه فتکون هذه الحقبة 
تشمل سنجار بعد ولادته باحدی عشر سنة » ومن البدهي آن لا یکون آمیرا على 
سنجار في هذه السن البکرة » وتنتمي بعد وفاته بسنتین ۰ 

ومما لا شك فيه أن الکزون خلال هذه الفترة کان في أوج مجده ؛ بدلیل 
ماجاء في رسالته ورواته التي لا يتطركق اليها الشسك من أنه رجع الى سنجار 
عام +5" ه بعد عودته من الهجرة » وألكف رسالته المعروفة بتزكية النفس » 
وآنه نقگحها وأتمكها في عام ۰۲۷ بعد إلخاح سعید الوفتق آبي جمال بن مكةعليهء 

وهذا التاریخ ‏ تاريخ الرسالة - هو منطلقنا الوحید لعرفة الزمن الذي 
عاش فیه » وتحدید الحوادث بصورة تقرسية کوفاته » وولادته » وغزوتته ۰ 

فالرجل الذي بهاجر یکون بالغا » واذا کانت الهجرة للغزو و القتالو السياسةن . 
فيجب أن يكون ناضحا ليصلح للقبادة » ووضع الخطط » وادارة الامور »> 
وقيادة الجيوش » ولا يكون ذلك بأقل من الثلاثين من العمر » فان كان قارب 
الثلاثين » أو تجاوزها في عام ۰ هھ فان امارة سنجار لم تكن له في هذه الحقبة 
التي تقدم ذكرها ء 

وبعد ٠‏ فهذه الوثائق المؤيدة بالزمان والمكان » والارقام » والاشخاص » 
والحوادث » ومن مختلف المصادر » تدحض كل قول » وتدفع كل زعم » وتمنع 
كل افتراض يقول : إن الامير حسن المكزون كان آميرا على سنجار ۰ 

ولك ننه 

هناك قصيدة منسوبة لعلي بن ممدود » وهو ابن أخي الامير حسن المكزون» 


س ۷0 س 


برثی بها الامام الشهيد آبا عبد الله الحسين » بن علي » بن آبي طالب » ومطلعها: 
يامطيل الوقوف بين الطلول اتسع النوح بالیکا والعویل 
يسال الربع » والديار » وللساائل علم بحالة السسؤول 


ومنها : 

فاستمعها قصيدة من محب لا يشيب الولاء بالتبديسل 

ابن ممدود من اعسالم سنجسار » وبفشداد منزلسي ومقيلي 

فمن هذه الابيات نستدل : 

۱ - علی تشیشعه » وولائه لاهل البیت » ولاء" لا يشوبه التبدبل ٠‏ 

؟ - على اسم و الده ممدود ۰ 

۳ علی منشئه « آعالم سنجار » ۰ 

- على آن منزله » ومقیله بعداد ۰ 

انه من « آعالم سنجار > والاعالم جمع آعلم : الجبل الرتفع » وجبل ستحار 
معروف بارتفاعه » وسنجار تقع في سفحه الفربي » وهذا يؤكد أن الامير حسن 
الکزون وعائلته - وعلي بن ممدود منها - کانوا يقطنون « أعالم سنجار > 
آي جبالها > ولکن لم تشر القصيدة الی « امارتمم » علیها ۰ 

هناك قببلة عريية فی البادية التاخمة لسنجار تسمی « سنجارة » معروفة 
بين القبائل البادية العراقية حتی الیوم ۰ 

وهناك سنجار ثانية فهل تكحه اليها ؟؟ ٠‏ 

في سورية » وقي قضاء معرة النعمان » وعلى بعد ۳۳ کیلو مترا شرفاً من 
العرة » بميلة الى الجنوب الشرقي » تقع بلدة سنجار سورية » وهي البوم مفر 
مخفر للشرطة حسب التقسیمات الادارية لحافظة ادلب » وترتبط مباشرة بمنطقة 
'أى ة » وتتيعها مزرعة تدعی « التوسطة » ۰ 


س ۷٦‏ ب 


ويتبع سنجار هذه ثلاث وثلاثون قرية ومزرعة » وتحيط بها القرى التالية: 
EE EINE Eg‏ 
وآقرب القرى اليها المتوسطة التابعة لها » وشيخ بركة وتبعد عنها مسافة 
ه كم الى الجنوب الغربي ٠‏ 
وصراع » وتبعد عنها ه كم الى الشرق الجنوبي ٠‏ 
وخيارة » وتبعد عنها ٠‏ كم الى الغرب بميلة الى الشمال ٠‏ 
وآم الهلاهيل في الغرب الجنوبي » 
وأم مويلات في الجنوب وكلتاهما تابعتان للشيخ بركة وتقعان على نفس 
المسافة منها ٠‏ 

وتنصل حدود سنجار هذه بحدود منطقة جبل سمعان شرقاً » وبحدود 
تل ختزیر جنویا ۰ ۱ 

كما تتصل بحدود مخفر تل حلاوة بالجنوب الشرقي ؛ وأبعد تقطة عن 
مرکز مخفر سنجار هذه » هي قرية « كنائس » التي تقع على بعد ۲۵ کم من 
الغرب الشمالی( )۱‏ 

و سنجار عم عدة مواضم۳) ۰ 

۱- سنجار : قضاء ف العراق » لواء الوصل ؛ له ناحیتان : سنحار » 
والشمال ۰ 

ستيار “ندكة اضطناف اه 

۳ وسنجار : جبال » شمال شرق سورية » سکانها من الاکراد الیزیدیق 


بحازها هر الخابور » کانت جزءاً من ديار ریعة ۰ 





(۱) التقسیمات الادارية السورية للعام ۱۹۰ . 
(۲) انح قمم الاماکن والاعلام حرف السين . 


۔ ۷۷ بت 


4 س سنجار قرية في سورية ٠‏ 

فأي سنجار هي سنجار الامير حسن بن يوسف المكزون التي ينتسب اليهاء 
وكان أميرا عليها ؟؟ 

الروايات التي لدينا تشير الى أن الامير حسن المكزون » قدم الى المناطق 
الغربية ثلاث مرات : 

الاولی عندما استقدمه رجال الدین الى « حماه » لأخذ رآبه فيما كتبه 
سراج الدين العاني العشري » الحلولي » المعروف ب « قزحل » ۰ 

والثانية : غزوته الاولى عام 51١7‏ س ۱۸ عندما استنحد به اخوانه ف 
جبال اللاذقية » واستتعتدو"ه على أخصامهم من الاكراد والاسماعيليين المتحالفين 
عليهم » والصليبيين الذين كانوا يهاجمونهم على طول امتداد الشريط الساحلي» 
من اسكندرونة أو اللاذقية حتى لبنان ٠‏ 

الثالثة : غزوته الثانية عام 5+٠‏ لاخد الثأر » بعد هزسته الاولی ء وفيها 
تمت له الغلبة والنصر ء 

بعدد « الجديلي » ف كتابه « التحريد 2306© الذي ألفه ردا على سراج . 
الدين العاني المعروف ب « قزحل » تفرا من الذين ناصروه » وردوا على خصمه 
سراج الدين وبدعته وجماعته « الثامتة » كصفي الدين عبد المؤمن بن أحمد بن 
موز الفارقي 8 وأبي الحسن راثق بن خضر العساني المروف بالهسلي 2 
ومتصور صاحب الرسالة التصوريه وتلمیذ شمس الدین » وعشمان بن الشماع 
السمرقندي صاحب کتاب الطالب وبغية الراغب » والسمندیر الوصلي صاحب 
الرسالة الموصلية » الى آن بقول : والسید العالم الفاضل الکامل شیخ مشائخ 


ب ۷۸ س 


الحقيقة » ومبين الاسرار الدقيقة أبو الليث حسن بن مكزون السنجاري » سألت 
مولاي آن یبلنه آماله » وآمانیه » ألف رسالة » وأرسلها الي دحض بها كل 
خوگان » وزاغ عنها كل شیطان ۰ 

وورد في مخطوط آخر نقلا عن الجديلي بتصرف » آن سراج الدين العاني 
لا دخل مدينة « حماه » أضل فيها نفراً » فاتبعوا مقالته » وأجابوا دعوته » 
واعتقدوا « ثامنته » وكلما دخل بلدا » أفسد منها نفرا » وكثر القيل والقال 
يشان هده الدعوة والبدعة » ووقعت الفتنة في آمر کتاب «الثامنه» فاتفق رآي 
الجمیع علی دعوة السید الجلیل العالم اتفاضل » حسام الدين حسن بن مكزون» 
لأخذ رأبه » لانه كان أعلم آهل زمانه » وکلهم نقادون الی رآنه » فقدموا الیه» 
وأطلعوه علی الامر » فحضر معهم الى « حماه » والتفقوا حوله » ورفعوا مکانه» 
وسرتوا به » ثم أحضروا له كتب « الثامنة » فقرأها جميعها » ورد“دها على 
سمعه » وتبكر بها » وتديرها » فوجدها علی مذهب الطول العشري) وهی 
لجماعة من أهل البدع » فرماها من يده » وقال : الحذر الحذر مما في هذا الكتاي 
فانه مخالف للدين الحنيف 20 . 

وی کتاب قلائد الدرر للشيخ حسين أحمد ( ۱۲۲۰ - ۱۲۹۵ ) ما نصه : 

« ولقد امكلعت على خبر مفرد في كتاب قديم » يعبر أنه لما ظهر هذا الکتاب 
ب کتاب الثامنة - واقتتن فیه الابعدون عن الصواب » حصلت متذاكرة يومئذ 
بين العصابة الوحدین من أهل ذلك الزمان » نی آمر الکتاب الذکور » والذهب 





)١(‏ ربما كان « العشري » نسبة الى أصحاب الطوسي العروفین بالعشرية » لانهم 
قالوا : بالعشر فيما سقي بالانهار والقنى » وكان الرشيد الطوسي واصحابه 
مبجسسمين جبربين كما ورد في کتاب « القاصد الی آسمی القاصد » لشمس الدین 
محمد بن ابراهیم بن ساعد الانصاري السنجاري ابن لخت الامير حسن . 

ب ۷۹ بت 


المدحور » وانهم عرضوا أمره على ابن بقراط الحنوي » والآمير حسن بن 
مکزون السنجاري » وصفي الدين بن محور الفارقي الصوف » وبقية العلماء 
والقادة الذين يقتدى بهم » ويرجع أهل الحقيقة الى أقوالهم » ولا تحقق لدعم 
فساد الكتاب » صنفوا في ذلك رسائل ردا على هذا المذهب » الداعي الى سوء 
المنقاب ٠‏ 

وان ورود الاميي حسن بن مكزون من بلاد سنجار الى تلك النواحي » 
كان بسبب ذلك الكتاب » الى أن يقول : « فأخمد الموما اليه أي الامير حسنب 
ما استعر من نار الانكار المشتعلة » وأوضح فساد ماذهب اليه أهل الردة »© 

ونلاحظ من النصوص السابقة أنها كلها متفقة غلى اثبات مجىء الامير 
حسن الکزون الی « حماة » من « بلاد سنجار » ولمایة واحدة هي یداه رأنه 
في بدعة دينية » كما نلاحظ الاجماع على الاقتداء به » واحلاله المنزلة الدينية 
العالية » وان قوله هو القول الفصل نی ذلك الخلاف » وانه آلف رساله بهذا 
الوضوع ؛ وآرسلها لعاصره < الجديلي » ۰ 

لکن هناك آمران پستحقان الاهتمام : 

أولهما : أن النصكين الاولين لم ينعتاه بالامير » والثاني : آن آحدهما بلقبه 
بأبي الليث » والآخر يلقبه بحسام الدين مع أن الجديلي معاصر له » آما الثالث 
فينعته بالامير » ويذكر أنه جاء من « بلاذ » سنجار » لا بلدة سنجار * 

i kk 

في الغزوة الاولى عام ۱۷ أو ۱۸ ه جاء غازيا بحملة قدرها «الطويل» 

بخسة وعشرین آلفا منجدا لاخوانه في جبال اللاذقية » فوصل الى حوض 





مت A+:‏ س 


العاصي » وخيم بالقرب من قرية «عين الكروم » شمالي مصياف » ولكن 
أخصامه بيكتوا له » وفاحآوه لیلا » ودحروه » 

وعاود الكرة عام .++ ه لاخذ الثآر بحملة قدرت بخمستن آلفا عدا 
النساء والصبيان » وتم له النصر والغلبة على الاكراد وحلفائهم » وقهر زعيمهم 
« خمارتكين » وفتح جبال اللاذقية ‏ على رواية صاحب مختصر تاريخ العريب 
واستتب له الامر ۰ ونظم امور « امارته » كما تقول صاحب المختصر ء 

كل هذا شت مجیء الامیر حسن الکزون للمناطق الغرییه من سوریه » 
ولکن السوال الذي ما زال بطرح نفسه هو : 

هل جاء من سنجار الوصل ؟ آم من جبالها ؟ آم من بوادیها » آم من سنجار 
سوره ؟؟ ۰ 

لنحاول الآن تمحيص هذه الروايات : واستخلاص تتائجها ۰ 

دي غیر مستفرب آن بدعی الاين حدق الکزون نلاستفتاء قات روف 
دینی* : لانه كان المرجع الدني الذي يستطيع الفصل ف آمور العقيدة ۰ 

وغير مستبعد آن شطع هذه السافات الشاسعة لیقول کلمته في تلك البدعة» 
ویحکم بفسادها » وعدم الاخذ بها » حرصا علی وحدة اخوانه » وحفاظا علی سلامه 
مودي + 

؟ ب استتجد به مشایموه لانقاذهم مىا آلم* بهم : وهذا يدل على أنه كان 
أميراً خطيراً : ذا حول وقوة : وعتاد » وجنود ٠‏ 

ساب ستنتج من هذا كله : أن الرئاسة الدينية والسياسية اجتمعت له ٠‏ 

ء ب قد”رت حملته الاولى بخمسة وعشرين ألفاً من المقاتلين » بينما قدرت 
الحملة الثانية بخمسین آلف مقاتل ۰۰ عدا النساء والصبیان » وهذا يدل على 
أن أنصاره الذين يمتد” عليهم نفوذه کثرون ۰ 


س A۱‏ س مب 


هل اله تمن من قهر آعدائه » ومکن لأنصاره ومشاعسه ووه أو 


٠ مارته‎ 


ma, 


۰ - انه آبقی آنصاره وآتباعه وأهله في جبال اللاذقية » بدلالة اتتساب عدد 
كبير من سكانها اليه » واعتباره جدهم الاعلی ۰ 

یقول صاحب مختصر تاریخ العرب : والامیر حسن لقب بسیف الدین » 
وفتح بلاد النصيرية »> سنه ۱۱۸ ه ۱۱٩‏ واستتب له الامر فیها » ورکنز دعام 
امارته » بعد آن قهر « خمارتکین » زعیم الاکراد والاسماعيلية ۰ 

کل هذا یکاد یکون من السلم به » ولا خلاف علیه ۰ 

ولکن هنالك خطاً ارتکبه « الطویل » لانه يقول : انه لبث في الساحل حتى 
عام ٩۲۷‏ ه بینما بقول الکزون تفسه فی رسالته : انه عاد الی سنحار بعدالهحرة 
وألف رسالته عام ٩۲۰‏ ۰ 

ويظهر أن الطويل لم يطلع على هذه الرسالة ٠‏ 

أو ان الامير عاد الى الساحل بعد عودته الى سنحار ليتفقكد شؤون ذويه 
اكذين خلفهم ف البلاد الغربية ٠‏ 

ويقول صاحب المختصر : ان بوسف أبا غارة توفي بعد قدوم أبيه الىبلاد 
النصيرية بأربع سنوات ٩۲۲‏ ه وهذا يحدد الغزوة بعام +51 س ۱۹ ها كما 
بدلنا علی آن الامیر آثهی آموره الحربية » ورتب شوونه خلال عامي ۱۸ - ٩۱۹‏ 
وعاد الى سنجار عام + 

والاسئلة الجديدة التي تطرح نفسها » أو بطرحها القراء هي : 

١س‏ كيف اجتاز الامير حسن المكزون بحملتئيئه الاولى والثانية » هذه 
المسافات الطويلة من سنجار الموصل » الى جبال اللاذقية » مخترقا بلدانا 


AY — 


وامارات » دون أن يعترضه أحد ؟؟ 

انه في طريقه لمحاربة الاكراد في الساحل » وفي طربقه الطويلة كثير مسن | 
الامراء الاكراد الايوببين الذين كانوا يومئذ يملكون مصر وبلاد الشام » ولهم 
في كل بلد من سورية امارة » وآمير » كدمشق » وحمص » وحماه وحلب » والرقة 
وسنجار » ونصييين » وغيرها ٠‏ 

ولو فرضنا أنه أخفى قصده في الغزوة الاولى عن الولاة والامراء » فلم 
بلق معارضاً » ولا معترضاً » فهل تمکن من اخفائه في الغزوة الثانية » وقد 
وضح الهدف والقصد والفغاية » بعد وقوع الاصطدام الاول + 

۲ - كيف تفسر وجود اللساء والصییان ی حملته الاخيرة ؟؟ 

م« # كانت هناك خلافة في بغداد » فهل كانت بعيدة عن كل الاحداث التي 
تقم في البلاد ؟؟ آم كان هثؤلاء الامراء لا يأبهون لها » فيتصرفون في الامور مهما 
بلغت جسامتها دون رآيها ؟؟ 

٤‏ س بماذا تفر قوله في رسالته : رجعت الی سنجار بعد « الهحرة » ؟؟ 

فهل بسمي العازي غزواته هحرة ؟؟ 

من العلوم آن الهحرة لا تکون الا اضطراربة » وبسبب من الاسباب 
التالية : 

۱ - الخوف من الاعداء ۰ 

۲ - الجلاء بالاکراه ۰ 

۴ - العوامل الاقتصادهة » وال وازل الطيعية کالتحط والحضفاف 
والمجاعات » والاوبئة ٠‏ 

وللاجابة على كل هذه الاسئلة تفترض أمرين اثنين : 

الاول : 

— A۳ ست‎ 


أنه جاء من سنجار سورية » لا سنجار الموصل » وبهذا القول نجد تفسيراً 
للامور التالية : 

1 - مسآلة عدم المعارضة ء لانه في سنجار سورية قريب من أعدائه » ولا 
بجتاز آراضي الغیر ۰ 

ب ب ويسهل تفسير وجود النساء والصبيان مع الحملة » لان تحرككاتها 
عبارة عن « تحركات داخلية » فلا تبتعد عن أماكنها الا قليلا » وبهذه الحالة 
يكون لوجود النساء والصبيان أهمية بالغة » لان هذه العناصسر لها دور في 
مساعدة المحاربين ف ذلك الزمن ء 

حي يسهل آيضا تفسير قيام الغزوة الثانية » والعودة الى سنجار بعام 
واحد » كما ورد برسالته » وكما حدتد المؤرخون الغزوة الثانية ٠‏ 

د انه يتفق مع المصادر السابقة » والتي تجمع على أنه لم يكن أميرا على 
سنجار الوصل » 

ه ‏ بر ”ر استقدامه لحماة لفض الخلاف الديني » ویتفق مم سهولةً طلب 
التجدة من قبل اخوانه » في جبال الساحل » واسراعه لتلبية طلبهم » ويتناسب مع 
مجيء حملتتيئه الكبيرتين » الاولى والثانية » لقرب المسافة وسهولة الاتصالء 

والامر الثاني : 

ان الامير حسن المكزون هاجر بهذا الجم الغفير من النساء والصبيان من 
سنجار الموصل » أو جبالها » أو بواديها منتجعا على طريقة القبائل العربية » وتحت 
ضفط آحد العوامل الداعية للمهاجرة » ثم تصد"ی له من يقاتله » ویحاول دحره 
. في الجبال الغريية » کما یقع عادة بین الهاجرین الر"خل » وبین القیمین » فقاتلهم» 
فظهروا عليه آولا » ثم غلبهم في الاخیر ۰ 


لكايه 


وقد کون الباعث على النزاع هو المزاحمة على الارض » والاء » وللرعی* 

وهذا لا یمنع آن كون رأى حالة اخوانه ومشايعيه » وما نزل بهم من 
المحن » ولحقهم من الظلم والتتتكيل من من مجاور: بهم التحالفین علیهم » فثار لذلك» 
آو ستثير » فقام بدفع الظلم » ورفع الحيف » ورد" الظلامة ٠‏ 

وهذا الفرض توجبه الامور الائیة : 

أت رن وجود اللساء والصبیان » لان وجود هوّلاء بدل علی «الهجرة» 
آکثر مما بدل" علی العزو والقتال » لان الکر* والفر" » وتوققم الهزيمة » وطبیعة 
الحرب » تجعل النساء والصبيان عرضة لخطر السبي والاسر » وكلما كان الغزاة 
سريعي الحركة » كان ذلك أضمن للنجاح » ووجود النساء والصبيان يعوقهم » 
وبتقل حركتهم + وتنققلهم ٠‏ 

ب - ائه پنسجم مع منطق الاحداث » وطبيعة الظروف » ولا يتعارض مع 
التاريخ الذي استنطقناه طويلا ٠‏ 

ج س یتفق مع آنه آمیر » جاء للساحل » وترك فيها آثارا » لم تزل باقية 
رة + 

دب يفسّر مجيئه من بلاد بعيدة مجتازا سهولا وسهويا » وجبالا وودياناء 
وآنهارا » ومدنا مأهولة وأراضي وة وسالة مرو دون آذ سدق 
له أحد » ولم بحل دون غايته حائل ٠‏ 

انه یقود قبیلة* مسالة راحلة بقضتها وقضيضها » وكهلهما ووليدها» 
و نسائها ورجالها » تقصد النجعة » وتتلمُس الرزق » ومساقط العیث » تخیم 
ليلا » وترتحل نهارا ۰ 

ه ‏ لو أنه جاء غازن محاربً للاکراد وحلفائهم » لحال الامراء الحاکمون 


تب ۸۵ بت 


دون طريقه » ومنعوه من النزول والامتيار » وصد"وه عن الوصول الى آنناء 
جلدتهم » وتآلیوا علیه » وقضوا علی أنصاره ۰۰۰ والتاریخ بحد"ثنا عن تآثیر 
العصبية القومية » والمذهمية في ذلك الزمن » وانها كانت من أبرز مميزات ذلك 
و 
ول يوضح » ويصد”ق « فرضية » الاستاذ عزت دروزة القائلة : انه كان 
أمير قبيلة عربية في سنجار » لا آمیرا علی البلدة ۰ 
وخلاصة هذا الفرض : 
أن الامير حسن المكزون كان أمير قبيلة عربية في بلاد سنجار » وهاجر 
بقبيلته منتجعاً الى بلاد الساحل » فحاول الاكراد والاسماعيليون منعه من الاقامة 
والاتتجاع » فحاربهم » وهزموه آول الامر » ثم عاود الكرة فتغلب وانتصرعلیهم* 
آو آن مشایعیه استنجدوا به - عندما نزل بجوارهم ‏ فانجدهم ۰ 
وآخیرا عاد الی بلده سنجار » وآبقی الکثیرین من قبیلته » وآقرباشه » 
وآپنائه هناك بین اخوانه » فاختلطوا بهم » وشکلوا العشائر السنجارية العروفةه 
ووفاة ولده یوسف « آبي غارة » بعد مجیثه الی البلاد الغرية بأرسع 
سنوات » ودفنه في قرب قرية « عين الكروم » وبناء القبة الاثربة علی ضریحه هي 
أحد الادلة على سكنى أقاربه » ويقاء المهاجرين من قبيلته في تلك المنطقة ٠‏ 
يقول صاحب كتاب الفلك الدو”ار : ان الامير حسن المكزون بعد أن 


الدین ابن عربي(۱) ۰ 
ومن الثابت المتواتر » ان الامير حسن » اعتزل الامارة » وتزهتد لکن لم 


)1( الفلك الدوار ف سماء الاثية الاطهار لمو لفه عبد الله ا مر تضي التو فی حوالي 
1۹۲ م‘ 
س ۸٦‏ س 


بشبت » ولم برد في ااصادر التاريخة آنه تتلمذ علی ابن عربی ووه بل على 
العكس من ذلك فان المكزون يعرةض في شعره بابن الفارض » وابن عربي » 
ولا ری رأيهما ف مسألة وحده الوجود » وتعطیل الشر دعة ۰ والقول تالحلول ۰ 


ولادته ء وفانه » قره 
ONY‏ با ۱۳۸ سس ؟ 

كل الصادر التي عثرنا علبها تشير الی أنه ولد سنة سمه ه وهي ٬السنة‏ 
التي تغلب فيها صلاح الدين الايوبي على الصليبيين وأجلاهم عن يبت المقدس 
وان وفاته سنة ۳۸+ ه وعلى ما ظهر لنا أن كل هذه المصادر مستقاة من أصل واحد» 
فما نقله الزركلي في « الاعلام » وعزت دروزة ني « العرب والعروبة » والدكتور 
عزت حسن ف « فهرس المخطوطات الظاهرية » والدكتور عبد الكريم الياق في 
« دراسات فنية في الادب العربي » ومئير الشريف ف « العلويون » وعبد الله 
ا مرتفى في « الفلك الدوار » ومصطفى غالب في « الفرق الباطنية في الاسلام » 
يكاد يكون مأخوذا عن محمد أمين غالب الطويل في « تاريخ العلويين » ولكن 
الطويل لم يشر الى المصادر التي استقى منها ولعلها مصادر سماعية متواترة » 
أو مخطوطات خاصة تحر"ج من ذکرها وذکر مؤلفيها وأغفل الاشارة اليها ٠‏ 

وأمام هذا الشك المتانتي من عدم ذكر المصادر والمظان » لم يبق لدينا الا 
الاعتماد على التاريخ الذي أثبته المكزون نفسه في رسالته » وهو المصدر الثبت 
الذي لا يتطرق اليه الشك » لابل يجلو ويزيل كل الشكوك » ومنه تطلق الی 
فهم الحوادث التي سبقت هذا التاريخ وتحديد زمانها على وجه التقريب كولادته 
وغزوتيه » وكذلك الاحداث التي أعقبت هذا التاريخ کزهده وتصوفه وت رکه 
الامارة » ووفاته ۰ 

أثبت المكزون في مقدمة رسالته التي سبق الحدیث عنها في باب « آثار 
الکزون » قوله : 


سس كم د 


د آما بعد فاني رجعت الى مدينة سنجار بعد الهجرة » وقد أويت الى طل 
مدين ووردت ماءها » وأجثرت نفسي » وقضيتت الاجل » وأكملت العدكة » 
وخرجت مستانسا نار الهداية من وادي التجلي » في مفازة الخيز »> وسمعت 
النداء من الشجرة البا کته العالية عن حدود الاين بواسطة 0 ووحي العقل » 

و سا ت الاخوة بيني 
وبينه ف المسارعة الى شأ نه في أن أؤلف رسالة جامعة لأقسام العبادات الخمس 
المسزوعة على الساق الناطق ۰۰۰ وذلك في سنه ٩۲۰‏ هحر یه وف سنة ۱۲۷ جرت 
بينى وبين سعيد الموفق أبي جمال الدين بن مكة مذاكرة في معناها فذكرتها له » 
فسالتی الوقوف علیها » فاعتذرت بعدم تنقیحها » فاعاد علي السئوال ثانية وثالثة 
0 

فنحن نرى أنه ساق قصة مومى الواردة في القرآن بطريقة المنصوفة الخاصة» 
وهذا کله لا همنا هنا » وسياتي مکانه عند الحديث عن التصوف وأساليب 
المتصوفة المرموزة » أما ما يهمشنا الآن فهو رجوعه الى بلدة سنجار بعد الهجرة 
وسئال « من وجب حقه علیه » أن ولف له رسالة ف العبادات وانه قام تتأليفها 
سنة 59٠‏ ه وذكرها لسعيد الموفق سنة ۱۲۷ هاء 

فاذا صحت ولادته سنة ۰۸۳ فبکون عمره بوم عودته من الهجرة » وتأليفه 
الرسالة ۲۷ عاما » وهذا السن یخول من بلقه السيادة » والقيادة » والنضوج 
اي 

أما من حبث السيادة فقد كان يومئذ أميرا خطيرا له أنصاره وأتباعه 
الكثيرون كما تدل أخبار غروتيه اللكتين قام بهما ٠‏ 

وأما من حيث القيادة فقد قاد الجيوش » وغزا غزوتين متواليتين في الاعوام 


۸۹ 


ماك اماه ل ۱۹ ٠۲١‏ على اختلاف في المصادر التي تنراوح بين هذه 
السنوات الاریم » ویعز "ز هذه التآریخ صاخ مختصر تاریخ العرب ویژیدها » 
وشتها ق مختصره ۰ 
القارىء نماذج منها وفيها الفكر الثاقب 4 والعقل الناضج 6 والرأي الراجح 4 
والثقافة الواسعة ٠‏ 

وهذا يخولنا أن نسلم ‏ مع التحفظ بأن ولادته كانت سنة سمه أو 
قريبة من هذا التاريخ ولكن هناك تساؤل وهو : لم ألف رسالته وأبقاها من سنة 
e‏ الى سنة ۰۲۷ قبل أن يظهرها ؟ وما معنى اعتذاره لسعيد الموفق أبي جمال 
الدين بن مكة؟ ء 

هل يدل هذا على أنه لفها في سن* مبكرة » وقبل أن ينضج فكريا ولذلك 
تحر تج من اخراحها و اذاعتها ؟ آم ذلك تواضع” منه واكبار لقيمة العلم » وقدر 
العلماء ؟ 

هذا مع العلم أنه ألفها بعد عودته من « الهجرة » فهل الهجرة كانت قبل 
الغزوتتيئن » آم بعدهما ؟ آم أطلق على الغزوتتيئن والسنوات التي تتا بهن“ 
اسم المجرة ؟؟ 

مقارنة وتحقيق : 
هذا الكتاب » ولكنها ‏ أي نسخة بغداد # تحدد زيارة الامير حسن للمشهد 


الغروي سنة ۹ ه مع أن النسخة التى لدا تحدد هذه الزيارة عام ye0‏ 


. وف بعض النسخ تحدد الزيارة للمشهد الغزوي في عام ۷۰۹ ولم لعتمدها‎ )١( 


نس مات 


والفرق ین الروانتین ستة وعشرون عاما » فاذا آردنا آن نحدد عمر الامير بالنسبة 
للتاريخين المختلفين المشار اليهما في رواية بن النقيب » معتمدین علی الص‌در 
الثابت الصحيح أي تاريخ رسالته ۰ ه وافترضنا آن عبره یوم عودته من 
الهجرة » والشروع بتآليف الرسالة هو ثلاثون عاما على الاقل أي سن النضج 
العقلي والفكري الذي يخول صاحبه قيادة الجيوش » وادارة الحكم » والتالیف» 
فیکون عمره بوم الزبارة بالنسية لرواية نسخة بغداد هو .م ب ده ح 4م عاما» 
وهو عمر'غير مستبعد » ويعطينا تفسيرا منطقيا لتلك الاعمال الكبيرة » من سياسية 
وفكرية » والتي يقتضي انجازها عبرا كبيرا ٠‏ 

وعلی هذا تکون ولادته حوالي ۰4۰ « » وهذا التاریخ قريب من الاقوال 
التي تحدد ولادته عام ۵۸۳ هه ۰ 

واذا آخذنا بالتاریخ الوارد بالنسخة التي لدينا » أي أن الزيارة كانت في 
عام 7٠‏ فيكون عمره وفق الفرضية التي افترضناها ٠م‏ + هلهم ح ١١5١‏ عاما » 
وهذا مردود لانه لم يسمع عنه أنه كان من المعمكرين ۰ 

وهناك رواية آخرى » وردت في مخطوط خاص » تشير الى أن ولادته هي 
سنة 5٠٠‏ هھ وهذا مردود آیضا استنادا الی تاریخ رسالته ۰۲۰ لانه لا يعقل أنه 
هاچر » وحارب » ورجم الى بلده » خلال عمر لا تجاوز العشرین عاما ۰ 

واستنادا علی الروایات السابقة يصح افتراض ولادته بين سنة ۳ده ه 
وین سنة ٠.وه‏ ه ولكن هذا الترجیح وان توافق مع التاريخ الوارد في نسخة 
بغداد فانه بتعارض مع ما أورده صاحب مختصر تاريخ العرب » وهو : ان 
الامیر حسن الکزون عندما جاء غازیا » ترك ولده حسام الدين » علی ادارة الامارة 
في سنجار » فاذا كان الامير بلغ الثلاثين من عمره یوم الفزوة الاولی آي عام 


س ٩‏ مت 


۷ ه ‏ كما افترضنا ‏ فكم يكون عمر ولده الذي ترك له مقاليد الامور ؟ 
انه على أقل تقدير لا يقل عن عشرين عاما » وعلى هذا يكون عمر الامير خمسين 
عاما دوم غزوته » و تصبح ولادته حوالي 0۷۰ هھ ٠‏ 

هذا من جهة » ومن چهة آخری » بقول صاحب الختصر » ان ولد الامیر 
حسن السمی بوسف واللقب بأبي غارة٩‏ رافق والده في الغزوة » وتوف بعد 
ذلك بأربع سنوات » ودفن بالقرب من الوقع العروف الان بعین الکروم » وقبته 
الاثرية لم تزل تزار للاآن ۰ 

وعلی هذا فان الامیر بوم مجیثه ترك ولدا راشدا بدیر الامارة » واصطحب 
ولدا راشدا آبضا توف بعد الهجرة بأربم سنوات » وترك آعقابا وذریث٩‏ وکل 
هذا بدلنا على أن الامير يوم هجرته كان عمره يقارب » آو بتجاوز الخمسین عاماء 
وبذلك يتعيتن أن تقع ولادته في النصف الثاني من القرن الخامس ٠‏ 

ومصدر آخر يشير الى أن الامير استخلف ولده نجم الدين ‏ وهو أحمد ب 
على امارته في جبال اللاذقية ثم رجم الی سنجار » وسلك طریق التصوف ۰ 

وكل ذلك يويد ما ذهينا اليه من أن ولادته في النصف الثاني من القرن 
الخامس الهجري » لان أولاده كلهم كانوا في سن الرشد » والنضوج بين عام 
۷ وعام ۲۰ هھ + 

هذا بما یختص بولادته » ولعلنا في الاجزاء القادمة نعثر على زيادة ايضاح 


حول هذا الموضوع » فنتداركه ٠‏ 





(۱) ونحن تعلم من محموعة الانساب الخطوطة آن بوسف ابا غارة اعقب ولدا 
اسمه نجم الدین » وهذا آعقب ولدا اسمه آو لقبه « بوبو » واعقب هذا الاخیر 
ولدا هو مبارد الدفون في ساقية الریحان العروفة » ومبارك هذا خلف الشیخ 
كو كب » والیه برجع نسب الکثیرین من سکان الناطق الفریة . 


۲ 


أما وفاته فلم نستطع تحديدها » وان كانت بعض المصادر السابقة قد حددتها 
سنة ۱۳۸ ه وهي السنة التي توفي فيها معاصره محي الدين بن العربي الحاتمي 
الا ندلسي ۰ ۰ 

قبره !! 

کل الصادر التي ذکرت ولادته وشيئا عنه تقول : انه دفن في قرية كفرسوسة 
بقرب دمشق » ولکننا نعلم ب من قوله تفسه ‏ انه عاد الى مدينة سنجار سنة 
۰ ه وظل هناك حتی سنة ۰۲۷ هه فهل ترك سنجار » واستوطن دمشق ؟ 
وین قضی آحد عشر عاما من عمره » اذا صحکت وفاته عام ۰۱۳۸ ۰ 

يقول الطويل ويوافقه عبد الله بن المرتضى المورخ الاسماعيلي وصاحب 
كتاب « الفلك الدوار » أنه بعد غزوتيه » اعتزل الامارة » وتزهد » وسلك طريق 
التصوف » كشيخه محي الدين بن عربي ٠‏ 

أما اعتزاله الحكم والامارة » وزهده وتصوفه » فلا خلاف عليه ولا نقاش 
به » لكن الخلاف في قولهما : ان شيخه هو محي الدين بن العربي ! 

فهل كان ابن عربي شيخه حقا ؟ وهل تتلمذ علیه ؟ ومتی ؟ 

من الرجح آن تکون معاصرة المكزون لمحي الدین بن العربي » وسل وکه 
طريق التصوف الذي كان ابن عربي يسلكه » وكان ابن عربي يعتبر شيخ المتصوفة 
آنذاك هما اللذان ربطا بين خيال المورخين » وبين هذه التلمذة» ونحن نعلم أزشيخ 
المكزون ومئؤد”به » بدعى « عبد السلام » ولقد ذكره في شعره » واعترف بعلمه 
وآدیه » وفضله علبه ۰ 

واذا رجعنا الى الناظم الفكري » والعقائدي بين المكزون ؛ وبين ابن عربي» 


بت ٩۳‏ ب 


وجدناهما يختلفان کل الاختلاف في السائل الصوفية » والعقائدیة۱ ولکل‌منهما 
اراء وأفكار تناقض الاخر » وخاصة ف آهم مسائل الفکر الصوئی » کالصفات » 
ووحدة الوجود ۰ ۱ 

فالکزون لا بقول بوحدة الوجود التي يقول بها ابن عربي وغيره مسن 
المتصوفة » ولا يقول بالحلول الذي قال به الحلاج » ولا بالاتحاد والوحدةاللتين 
قال بهما ابن الفارض » وابن عربي والفارض متفقان في كل ذلك » لان آراءهما 
في تلك المسائل واحدة » ولقد طلب ‏ كما يقول الرواة - ابن عربي ‏ وهو في 
دمشق ‏ من ابن الفارض ‏ وهو بمصر ‏ أن بآذن له بشرح قصيدته المسماة 
« نظم السلوك » » والتي تجمع كل خصائصه الفكرية والعقائدية » فأجابه ابن 
الفارض لا داعي لذلك » فان كتابك « الفتوحات المكية » هو شرح لها ٠‏ 

یر الفارض ردا محکما مفحاً » ویرمیه بالین والكذب» 
واد"عاء الحب » والجمع بين النقائض كما أوضحنا ذلك في محله . 

وابن عربي یدافم عن الحلاج » ویبر"ر قوله « آنا الحق » والکزون بحمل 
علی الحلاتج ؛ وآشیاعه من الحلولیین حملة شعواء » وینکر عليه قوله «آنا 


الحق ۲(۰) 
وطريقتهم ۰ 


هذا من جهة » ومن جهة ثانية » ان المكزون حارب ب فیمن حارب -- 





» لا تجوز النسبة الى الجمع كما تقرر في محله الا اذا كان الجمع بمعنى المفرد‎ )١( 
. ولکن النسبة الی « العقائد » أصبحت شائعة وكثيرة الاستعمال‎ 


)۲ راجع, بحث الکز ون والحلاج من هذا الکتاب ۰ 


٤ بت‎ 


الاكراد » وقهر زعيمهم « خمارتكين  »‏ كما يقول صاحب مختصر العرب ‏ 
وجلاهم » واحتل أماكنهم » وآسکنها آشیاعه » ومکن لهم منها » فكيف رجع» 
واستوطن دمشق » ومات فيها » في حين کان آمراء دمشق من الابوبیین الاکراد» 
الذين قهر المكزون أبناء قومهم ؟؟ 

وعلى هذا لم يقم لدينا أي دليل يشير الى أن المكزون استوطن دمشق » 
وصحب ابن غربي » ومات ودفن فيها ٠‏ 

هناك في قرية كفرسوسة الكائنة في الغرب الجنوبي من مدينة دمشق مقام 
بدعى « السنجاري » فاذا كانت نسية الامير حسن المكزون هي « السنجاري » 
فهل تحتم أن يكون المقام المذكور هو قبره ؟؟ 

والسنجاريون كثيرون نذكر منهم على سبيل المثال : السنجاري المتكلم 
أحمد بن ابراهيم » والسنجاري أبو السعادات أسعد بن بحي + والسنجاري 
عبد الله بن علي » والسنجاري الفقیه علي بن تاج الدين » والسنجاري السمرقندي 
محمد بن عبد الرحمن » والستجاري السكاكيني محمد بن عبد القادر » والسنجاري 
قوام الدین محمد بن محمد » والستجاري رکن الدین محمود بن الحسين » 
والسنجاري شمس الدین محند بن البارك » وآشار ياقوت الحموي الى أن 
سنحار آنحت عددا کبیرا من العلماء والادباء والشعراء ذکر بعضا منهم في کتابه 
معجم البلدان ٠‏ 

قلنا أن هناك قرا یدعی « السنجاري » في قرية كفرسوسة» يقد”سهالاهلون» 
ويتبركون به » ولا يحلفون به كذبآ ٠‏ وكان موقعه أمام باب جامع القرية 
المعروف بالجامع الكبير العمري » الكائن في منتصف القرية من الجهة الشمالية 
ضمن حديقة صغيرة » والى جانبه قبران آخران » وبين القبر وباب الجامع تفع 


۵ بت 


« بحرة » ماء ؛ كما يسموتها » وهي بركة معد"ة للغسل والوضوء * 





الجابع کف تسود + وكاو تسن لسنجاري في الجهة الشمالية بين البركة 
وبقايا الحديقة 
وف عام ۱۹۲۸ ضاق جامع القرية بالصلین » فأجمع رأي آهل البلدة على 
توسيعه » واضطروا الى ازالة القبور الثلائه وینها قبر « السنجاري ¢ ۰ 
واشترى رجل من القرية بدعى « محمد زكي بقلة » بعض الحجارة 
لاستخدامها في بناء بيته » وبينها « شاهدة » قبر « السنجاري » فاحتفظ بها ٠‏ 
و ظهر أن القبر هذا قد جدد ناوه ف ۲ حمادى عام ۷۹ ها كما تشير 
« الشاهدة » الشار الیها » وعلیها بعد البسملة » وتاریخ تجدید القبر بيتان 


۹ 


ا ل لیم صن 
ملا لار دا رور 
وا یفن ام ع د 
یزلف اکر الخد ني 


شاهدة قبر محمد التنجاري 

والبيتان كما يظهر ضعيفان معنى وتركيبا وعروضا » ویلیهما : هذا مقام 
محمد السنجاري قدس سره ٠‏ 

وخلافا لا جاء ی کتب التاریخ عن قبر الامير حسن المكزون وما سادعقول 
الکثیرین من الهتمین بهذا الشأن » فان القبر التاريخي هذا لیس قبر الامیرحسن 
الکزون قطعا » وانما هو قبر شمس الدین محمد بن البارك السنجاري التوف . 
سنة 56 آي بعد وفاة الامير حسن. المكزون بستة عشر عاما بدلیل ماجاء فی 
تراجم رجال القرنين السادس والسابع الهجريين » لابي شامة الدمشقي » في 
حوادث سنة 504 وف الصفحة 144 وهو كما بلي : 

« وقي يوم الخميس تاسع ذي الحجة ‏ وهو بوم عرفة ‏ توق شمس 
الدين محمد بن المبارك السنجاري » وذکرمن صفاته آنه کان رجلا سخا فاضلاه 


۹۷ س م = لبا 


سمع معي - أي مع المؤلف _ كثيرا من كنب الحدیث ۰ وغيرها لا أسمعت” ولدي : 
خا ف ثم سافر الى مصر » وحج الحرمين سنين كثيرة » ثم قدم 
دمشق وأقام بها نحو عامين وتوفي » ٠‏ 

فتاريخ الوفاة بين المكزون » وشمس الدين محمد بن المبارك متقارب » 
واللقبان أيضا متقاربان فالمكزون لقب بحسام الدین وسیف الدین » وابن 
البارك بلقب بشمس الدین » واللسبة لکلیهما هي « السنجاري » ۰ 

واذا كان تقارب تاريخ الوفاة » وتشابه اللقبین » والكنية الواحدة » قد 
قادت المورخين الى عدم التميز بين أيهما المدفون في كفرسوسة » فان هناك أيضا 
تشابه آخر يقودنا الى الاشتباه » وعدم التثبت » وذلك حاصل من تقارب‌اسمي" 
قرتبن » وکلاهما مركب من اسمين ٠‏ 

هناك قرية تدعى كفرتوثة بالتاء المثناة الفوقية المضمومة » والثاء المثلثة 
الفتوحة » بنهما واو ساكنة » فتاء معقودة » وهي شبيهة بكفر سوسة » باللفظ 
والكتابة والتصحيف » وتقع بين دارا“ وراس العين ء 

يقول ياقوت الحموي في معجم البلدان : ۲ 

كفرتوثة » أو كفرتوثا بضم التاء المثناة من فوقها » وسكون الواو » وثاء 


)١(‏ دارا بلد في لحف جبل بين نصيبين وماردين © بناها الاسکندر الكدوني » في 
الموضع الذي تغلب فيه على دارا بن قباذ الفارسي » حیث قتله » وتزوج آینته » 
وی المدينة وسماها بأسمة . 

(۲) هو أبو عبد الله باقوت؛ بن عبد الله » رومي حنسا » بغدادى © ری ارا 
أسر من بلاد الروم صغيرا » وابتاعه رجل حموي يعرف بعسسكر بن أبي نصر ابراهيم 
فنسيه اليه ©» وكان مولاه :الحموي الاصل يقيم ببفداد » وأعتقه مولاه » فاشتفل 
ولقي من تعصبه عنتا ومطاردة » ومات في حلب 4 له معحم البلدان 2 ومعجم 
الشعراء ¢ ومعجم الادباء © وغير ذلك . 


سب ۹۸ س 


مثلثة » قرية كبيرة من أعمال الجزيرة » بينها وبين دارا خمسة فراسخ » وتقعبين 
دارا » ورأس العين » ينسب ايها جماعة من آهل العلم ء 

ومن العروف آن بلدة سنجار تقم قریبة من هذه المواقع في الجزيرة » فهل 
كل هذه « الموافقات » تجيز لنا أن تفترض أن قبر المكزون ف كفرتوثة » لقربها 
من سنحار » وان التشابه الذي ذكرناه بين الاسماء » واللكنى » والقرتين » 
اختلط ف مفهوم المؤرخين » فكان حسام الدين المكزون السنجاري في زعمهم 
هو الدفون ف کفرسوسة » لا شمس الدین الستجاري » واضاع طرفي امم 
کفرسوسة » اسم كفرتوثة ٠‏ 

اته محرد افتراض !! 

وی [حد آعداد مجلة « العرفان » التي كان بصدرها في صيدا ‏ لبنان ب 
أحمد عارف الزين » سوال موجه الى رئاسة تحرير المجلة المذكورة عن «قبر» 
الامیر حسن الکزون » ولقد آجاب علیه العلامة الاب انستاس الكرملي بقوله : 
هناك قرية عراقية ‏ قريبة من سنجار ‏ تسمّی « معملا » وآهلها یکتسون 
عقائدهم » وفیها مزار یدعی الشیخ « حسن » وآهلها لا یحلفون به » أي لا 
يكذيون اذا حلفوا باسمه ٠‏ 


بت ت 


۰ 
العصا مال 
اف 

۱ - التصوف 
۲ - تعریف التصوف 
۲ - عوامل نشوء التصوف 
) - التصوف الاسلامي 
- التصوف العملي 
- التصوف النظري - الفلسفي 
۷- العشق الالهي 
۸ - التصوف والفلسفة 
- بين العلماء والتصوفة 
۰- بعض اقوال العلماء في المتصوفة 
۱ تصوف الکزون » وزهده 
15 مراقبة الله وعدم الغفلة عن ذکره 
۲ التصوف النظري الفلسفي عند المكزون 
5 المصطلحات الصوفية 
6 مقامات الصوفية واحوالهم 
11 الرمز عند الصوفيين 
۷.- أدب الصوفية 
مآ الخرقة 
الشمول والكلية والانفتاح الصوفي ٠.‏ 


التصوف مدرسة » آو نزعة عالية » عرفها الیونان » والهند » والفرس » 
والرومان » کما عرفتها الوثئية » واليهودية » والسيحية » والاسلام ۰ 

ویعتبر التصوف انفتاحاً لجمیع الاديان بعضها على بعض » ومثناخا روحيكاآ 
نتلاقى على صعيده » ومنبسط رحايه » وتحت ظلاله » فئات من جمیع البشر » 
بلا تميبز بین عرق » وجنس ولغة ٠‏ 

اله دنيا الروح التي تتلاشى فيها الحدود » وتذوب الفوارق » ويعم” الحب» 
وسود الاخاء والصفاء » 

و شم لون : 

ان الله هو « الکل » والبشر آجزاء من هذا « الکل » فلماذا لا تلتفي 
الانسانية كلتها في هذا « الكل » ٠‏ 

فعالم التصوف هو عالم تلاق وحب” ومصافاة » كما هو عالم تجل” واشراف 
ومناجاة » لذات كلية تثجه اليها كل الذوات ٠‏ 

لقد قال به أفلاطون » وصعده آیوب آهات في سفره المعروف باسمه » 
فاحتمل البلاء » واجتاز الحيرة والمحنة والابتلاء » واتتصر في صراعه مع الشر” ٠‏ 

وسکبه داوود عواطف راعفة رائعة ی « نشيد الانشاء » وشوقاً جیاشاالی 
الى الحبيب وحمله السیح جوعا » واضطهادا ؛ وصليا » حب بأبيه السماوي > 
وحملا لخطايا أبناء أبيه على الارض ٠‏ 

وارتضاه حواريّوه وتلامذته من بعده غربة وسجوةا + ورهبنة* وتبتلا : 
واتقطاعا في البيتع » والاديرة » والصوامم ۰ 


س ۱۰۳ س 


03 


وعرفه نبي” الاسلام زهدا وتقشفآ » وعبادة وتأمثلا » وعزلة" في غار حراء » 
وطردا من دباره » وهجرة* » ورمیا بالحجارة وازدراء ۰ 

وجستده اين آبی طالب اعراضا عن الدنیا » واقبالا علی الله » مکتفیا من 
دنیاه الواسعة المريضة » بقرصته » وطمر"یثه » وخصف نعلیه » وحشية خهنة 
من ليف ٠‏ 

وتابعه في ذلك تلميذه الحسن البصري » وحفيده علي الرضا » ومريدوه 
السقطی » والشبلی والجنید » والابلي » والکرخي) ۰ 1 

کل مولاء آنکروا ذواتهم » وصدفوا عن بهرجها » واستهانوا ببلاذه » 
وانقطعوا الى الحب » الى حب من أوجد الحب » أو من هو الحب ذاته ٠‏ 

أليست « الاولمب »© اليونانية » و « الترفانا » الهندية و « النجاة » 
الجينية » و « ملكوت السماء » المسيحية و « الجنة » الاسلامية و « الاتصال » 
آو « الاتحاد » العروف باصطلاحات الصوفية » أليست كلها مسميات اختلفت" 
لغاتها » وتوحدت مدلولاتها » وتلاقت في حقيقة مقاصدها ؟؟ 

الیست کلها آمکنة حقيقية » آو محازية » تتصل بها الروح بالاله في حالة 
کشفر ومشاهدة » آو اتحاد وتحل* واشراق ؟؟۰ 

أليست نقاط تلاقر بعد افتراق » وعودة بعد غیاب لالتحاق الاجزا» 
« بالكل » ؟؟ با 

آليس « الخثثل » في لغة افلاطون » و « المطلق » في تعبير هيجل » و « نور 
الانوار » في عرف الاشراقيين » و « الحق » ف اصلاح المتصوفة » و«الحقيقة» 
و « العدل » و « الحمال » في مفهوم الانسان المعاصر كلها تدل على مسمى 
واحد هو « الكل » في حقیقتها ؟؟ 


آذآ ب ب اس E I u‏ 
(۱) ماهان الابلي > ومعروف: الكرخي . والكبرخي .هو ابو محفوظ بن فروز ناسك» 
٥‏ م وقبره في بغداد مزار للعامة 5 

مت ۱۵۶ س 


تعريف التصوف 

لكلمة « صوفي » معان كثيرة : 

۱ - آن تکون نسبة الی الصوف لباس العارفين » الذین اتخذوه دليلا 
علی الزهد والتواضم » وکبح جماح النفس » وایلام الجسد بلیس ما خشن من 
الثیاب ۰ 

۲ آن کون مشتقتة من معنی الصگفاء ولفظه » ونسبة الیه ۰ 

آن تکون نسبة للغوث بن عامر العروف بصوفة » والذي عاش منقطعا 
لله في خدمة البیت الحرام ۰ 

- آن تکوق من کلمة « سوفیا » اليونانية » ومعناها الحكمة ٩‏ آو 
« سوفیتس » وتعني معلمي الحکمة ۹۳ » ومتها جاءت كلمة فيلسوف ٠‏ 

والعرب تطلق لفظ الحكمة علی الفلسفة ۰ 

وما یمتم آن تکون کلمة « سوفیا » اليوتانية » قد جاعت من لفظه «صوف» 
العربية » ثم رحلت الى ديار اليونان » ومعابدها » لان التصوف قديم في العرب» 
وهو أساس ف المسيحية ۰ 

القد تعددت الآراء ف هذه النسبة « صوفي » حتى تجاوزت العشرات » 
يقول البستي ؟ 

تنازع الناس في الصوني » واختلفوا فيه » وظنوه مشتقا من الصوف 

ولست انحل هذا الاسم غم فتى صانفى » فصوفي»حتى لقبالصوفي 





(0) فلاسفة من الشرق والغرب أصطفى غالب 
(۳) الدكتور زكي مبارك التصوف الاسلامي جا ۰ 


ا ۵ سه 


فهو ينفي نسبهالقوم الى الصوفء ويعتبر ذلك ظناء وبعض الظن اثمء ولكنها 
ب في رأبه ب مشتقة من الصفاء » أو المصافاة ٠‏ 
والمعري يقول : 
صوفية مارضوا للصوف نسسبةهم حتى يقال لهم : من صوفة صوفوا 
ولحسن رضوان من متصوق القرن الثالث عشر آرجوزة یعرف فها 
التصوف » ويصف مراتب القوم » وسلوكهم » نقطف منها موضع الغرض ٠‏ 


فة بالفقر عد عبرا 


وه بالاخف بالحقائق: ` 


وقاشسسل بحب الافتقار 
وبعضوم بقطع کل عسسائق 
وقیل : انه القيام بالادب 
وقيل : أن يحيي الالسه عبده 
وقيل : ذكر باجتماع » والعمل 


وبعضهم بوصف زهسد فسا 
وياسه مما ل دى الخلائق 
والنشر » والاعطضا مع الاسار 
عن ربنا من مطلق العلاشق 
لكل وقت في جمیع ما طلب 
أو توبة مما به نفس يفت 
به » وأن يمبت منه قصده 
مع اتباع » ثم وجد متصسل 


وسئل المرزباني” : من الصوفي ؟؟ فقال : من لبس الصوف على الصفاء(۱) 

وقال آبو علي" الروزباري" : التصوتف » الاناخة یاب الحبیب » وان 
طردت عنه(۲) ۰ 

وقال الجنید : التصوف » أن يميتك الحق عنك » ويحييك به © . 

ویعرف العزالي التصوف ف كتايه « احیاء العلوم » قائلا : التصوف آمر 
باطن لا يثطتلع عليه ٠‏ والضابط الكلي أن كل من هو بصفة اذا زل ني 


)۱ تاريخ بغداد ۰ 
(۲) الرسالة القشربة »۰ 
۲ القشيرية : 








س ۱۵ مت 


« خانقاه » الصوفية » ولم يكن نزوله فيها » واختلاطه بهم منكرا عندهم فهو 
داخل في غمارهم ٠‏ | 

والتفصيل أن تلاحظ فيه خمس صمات : الصلاح » والفقر » وزي 
الصوفية » وأن لا يكون مشتغلا بحرفة » وأن يكون مخالطا لهم في المساكنة ٠‏ 

وهذا التعريف ‏ على طوله ب يدور : 

١‏ حول العزلة والتواكل » وتعطيل العمل المادي » والکسب الشروع» 

؟ ل يعطينا شخصية لا أثر لها في العمل » ولا الادب » ولا الاخلاق ٠‏ 

۳ - شخصية كهذه تعيش على الهبات » والتسو”ل » والصدقات ٠‏ 

ولكن ما المراد من قوله : انه أمر لا يطلع عليه ٠‏ 

بمثل هذه الشخصية الهزيلة المتواكلة » الضائعة » العطلة لکل فعالیتها لب 
التصوف أدواره التاريخية على مسرح حياة هذا الشرق » فعطل الكثير من 
طاقاته » وحال دون مشاركته واشتراكه في الظاهرات الاجتماعية المتفتحة !! 

وقيل : التصوف جهد للاقتراب من الله » 

وقيل هو سلوك معين يختلف من فرد الى اخر » يرمي الى الاتحاد بالله 
اتحادا کلیا ۰ 

وقیل : هو معرفة الله معرفة وجدانية » لا حسية تتکشف معها الحص 
بین التصوف والله » فیری ما لا براه الانسان العادي ۰ 

وقیل : هو تجرد نفس الانسان من كل علائق البدن » ومؤثرات الحياة 
الديوية وصبوتها الى مصدرها » أي النفس الكلية » واتحادها بها اتحادا 
مطلقا ٠‏ 

وقيل : هو حالة « وجد » تحدث بنور يلقيه الله في القلب » وعلى نحو 


س ۷ء دا 


غير متوقع » فيجد ‏ من الوجد - الله » فلا يعود يشعر يما يحيط 
به » وحتی یدنه وئفسه » وانما بالله وحده(۱) ۰ 

مد مار ار ف غرتها التقدمون والتآخرون: مسن 
المتصوفة ٠‏ أما نحن فنقول : ان التصوف خليق أن يطلق على كل نزعة وجدانية 
صافية صادقة مخلصة ٠‏ 

وهذا الفهوم لا يقتصر التصوف على الانخطاف بالله » والاتحاد به» 
أو الزهد في الدنيا »> وملاذها » وائما يشمل الحب العام » والمثل العليا في 
السياسة والدين والاخلاق » وکل الاعمال الاخری » حين نوصلها بالروح 
والوجدان » أو تكون نابعة عنهما » أو منهما ٠‏ 

أليس في قول قيس بن الملوح العامري كل معنى التصوف حين يقول : 
واحبس عنك النفس » والنفس صبة بذكراك › والممشى اليك قريب 
مخافة آن يمشي الوشاة بظنة وأحرسك أن يستريب مريب 

وقول الآخر : 
والله ما طلعت شمس » ولا غربت الا وذكراك مقرون بانفاسسي 
ولا شربت لذية الماء في ظمسا الارأيت خيالا منك في الكساس 
ولا حلست بندمسسان احدهیم الا وكان حديثي عنلك جلاسي 

فماذا عسانا قول هذه اللازمة ؟؟ 


انا لم يکن للمرء بد من البردی ‏ فاکرم أسباب الردى » سبب الحب 
ولو أن حیا کاتم الحب قلیسه . لت » ولم بعلم بحبكم قلسي 
وقوله : 


اس سس = 


. دراسات في الفلسفة اليونانية والعربية لانعام الجندي‎ )١( 


بت ۸ س 


السم تسر آن سسائلة اتتنسي فقالت  »‏ وهي في خلق بوالسي ب 
آلا أصبق علي بحق فون فقلت لها : خذي روحي » وسالي 
ومثل هذا كثير في آدب العرب » تتجلی به التضحة والایثار والتفاني > 
وتنتظمه العاطفة الصادقة » والاخلاص والواجید ۰ 
مقول العلامة الشیخ سلیمان الاحمد : 


لا يخخرن آأخو النلس 
آنا في اعتقادي كل قم 
کو د قبا 
ومعطا م الاو لاد يك 
وكناك راعي الضان يد 
كلل يوقى عند خالقه 


ك بالسادة والزهساده 
ل الواحسسات من العباده 
مسشطا » بذل احتهاده 
آدی بها حدق السياده 
حر ق رقيهم اعنشساده 
أب مخلصا عله ذياده 
غدا اجر الاجاده 


فاذا كان التصوف هو تنمية النزعات الوجدانية » وتکران الذات » وتحمل 
الالام في سبيل الحب - الحبیب - والحق » والثل الاعلی » والهدف الاسمی > 
فماذا تقول بالصلحین الذين ضحوا بالجاه والمنصب » والمال والتفس > 
وتخلوا عن الراحة » وتحملوا أقسى وأمر التكبات والمصائب في سبيل شعوبهم» 
والعمل على تحقيق الحرية وتوفير العدالة والمساواة والكرامة لهذه الشعوب؟؟ 

أليس العمل لاسعاد الآخرين » والتضحية لاجل الوصول الى ذلك » هو 
مثل أعلى » وهدف أسمى ؟؟ 

ليس لهذا النوع من التصوف قيمة ذاتية » وواقعية » أكثر مما للتصوف 
التأملى ؟ 

ألم يحقق هذا النوع من التصوف « واقعا » كريما » في حين لم يحقق 
النوع التأملي الا « توقعا » كريما ؟ | 

ومتى كان « الواقع » الملموس » « كالتوقع » النتظر ؟؟ 

۹ س 


هناك في أعماق التاريخ» في المجتمعات القديمة» شخصيتان اثتتان» تصطرعان 

ف النفس البشرية » وتظهران على مسرح السلوك الانساني > وأحداث التاريخ 
بسظهرين مختلفين وهما : الشخصية الحيوائية » والشخصية الانسانية ٠‏ 

ونجد الشخصية الحيوانية متقدمة علی نظیرتها الانسانية » لان الاولى 
أصل ف الکائن الحي ۰ 

فمظاهر الصراع » والقوة » والعنف » والاطساع » وحب السيطرة » 
والاستتثار » والائانية وکل ما نشاً وتعلق بهذه الظاهر من السلوك البشري 
عبر التاريخ الى يومنا هذا فهو صادر عن الحانب الحيواني في الانسال ۰ 

أما الشخصية الانسانية فمظاهرها الاخلاق القائية على تنسيق العلاقات 
التى تمتن الصلات بين المجموعة الانسانية » وهذا التنسيق يظهر في القوانين 
والانظمة الوضعية » التي تحدد زوابط الفرد والجماعة » ونوع سلوكيتهم » وفق 
اخلای اجتماعية مهذبة » مصقولة » مرنة » متطورة بحسب الحاجة والمصلحة 
الاجتماوية العامة » ولحت رعابة هذه الانظمة ووصاتتها ٠‏ 

ولکن الشخصة الانسانية هذه انشطرت ‏ عبر العصور ‏ الى شطرين» 
واتفصلت الى شخصيتين : مادية وروحية ٠‏ 

فالمادية ارتبطت مباشرة بالشخصية الحيوانية من حيث ٠:‏ نشاطها الحسلي 
لمادي » ولكتها اختلفت عنها م لكوها تراض بقوة القوائين الوضمية » وتخضع 
لنظام الاخلاق الاجتماعية ٠‏ 

اا اروا فار ماف بالحسة الأسائحة» ونساوة وفق 

۱۷ 


والتاريخ ينقل الينا صورا » ویصل لا عبرا وعظات » عن سيادة الشخصية 
الحيوانية على المجتمعات القديمة » سيادة تشبه الاساطیر » لا فیها من تحکم 
وجبروت » وتسلط وقهر » وما آنزلته نتلك الحتمصات من عبودبة واذلال 
وانسحاق ۰ 

واذا كان لا بد لكل فعل ‏ وخاصة الافعال على مستوى الحدث 
الاجتماعي من ردود أفعال تختلف قوة » وآثرا » وعمقا » وسعة » باختلاف 
هذه الافعال ذاتها ٠‏ فان ما أنزلته الشخصية الحيوانية بالشخصية الانسانية من 
الاضعاف والانسحاق والقهر » لابد له من ردود أفعال بعيدة وعميقة » فتظهر 
النزعات الروحية العارمة الحادة كتصعيد لما يعتمل في ذاتها من الكبت والحرمان» 
وتعويض لا حرمته من السيطرة والسلطان ٠‏ 

ومن القهر الذي مارسه الاقوياء » تولدت فكرة القوة القاهرة «الماورائية» 
عند الضعفاء » لايجاد التوازن ‏ ولو وهميا ساء 

واستطاع الضعفاء عبر مراحل التاریخ اللاحقة » آن بقلبسوا المفاهيم 
لصلحتهم » ویصوغوها قوانین آخلاقية » ویحوطوها هالة من القداسة » فأصبحت 
الواساة والعطف » واللبن والرحمة » ودفع الظلم والساواة » والعدالة والخیر » 
ملا“ مقدسة » مطلوبة لذاتها ۰ ۰ 

وأصبح الظلم والتعدي والغدر » والطمع » والاذلال ع والسيطرة : مقرونة 
بالنفوذ والاشمئزاز ء٠٠‏ واللعنة ٠‏ 

لقد دعت اليهودية لتحقيق العدالة » ووضعت القواعد والوصايا العشر » 
لوجود طبقة عاملة مرهقة » مستغلة ٠‏ 


س إا س 


أسمع يهوذا شول . 

« من أجل انك تدوسون المسكين » وتأخذون منه هدية قبح »> نيتم 
بيوتا من الحجارة لا تسكنوها » وغرستم كروما لا تشربوا خمرها » ٠‏ 

د حن تبسطون آیدیکم آستر عيني عنکم » آیدیکم ملای دما » ۰ 

د کنوا عن الشر > » تعلموا قعل الخير » اطلبوا الحق » آنصفوا الظلوم » 
أقضوا لليتيم » حاموا عن عن الارملة » ۰ 

فهناك ‏ كما تدل هذه الاقوال ب مستبدون نطو » بأخذون من 
الفقير هدية قمح » ودبنون بيوتا من الحجارة » ويغرسون كروما شهية الخمور» 
وأيديهم ملطخة بالدماء ب دماء الشعب ب ب شعلون الشر » وبظلمون » ویاکلون 
آموال الیتامی والارامل ۰ 

وفی حزقیال : 

« ويل لرعاة اسرائيل » تأكلون الشحم » وتلیسون الصوف ؛ وتذبحون 
السمين » ولا ترعون الغنم » ٠ ٠‏ 

« الریض لم تقووه » والجروح لم تعصبوه » والکسور لم تجیروه » 
والطرود لم تستروه » والضال لم تطلبوه » بل بعنف وشدة تسلتطتم عليهم » ٠‏ 

« سأطلب الضال » وأسترد الطرود » وآجبر الکسور » وآعصب الجريح » 
وید السمین » والقوي » وآرعاها تعدل » ۰ 

2 أهو صغير عندكم آن ترعوا الرعی الحید » وقیه 4 مراعیکم جدوسو نها 
بأرجلكم » وأن تشربوا من المياه العميقة » والبقية تكدرونها بأقدامكم » وغنمي 
ترعى من درس أقدامكم » وتشرب من كدر أرجلكي» ٠17‏ 

ففي هذا الخطاب مافيه من تصوير 3 الحياة آنذاك » وما بعانیه الشعب 

الغنم ‏ من القادة والمحتكرين» والمستغلين آكلي الشحم » ولابسي الصوف» 
وذابحي السمان ۰ 
(۱) حزقیال ۲۲ 





ب 1١١89‏ سه 


وفيه ما فيه من التأنيب والتقريع » والتعریض والوعید ۰ 
وفيه ما فيه من التأسية والتأميل » والوعد والبشارة بانصاف المظلومين » 
ورفع الحيف عنهم » وجبر كسورهم » واحقاق العدالة لاجلهم » وعصب جراحهم» 
ورد” طردائهم ٠‏ 
وجاءت المسيحيتة من التفاعل بين تيارين كبيدين : 
الاول : هو امتزاج الافكار الاغريقية بالفلسفة الهندية » والديانة اليهوديةء 
والثاني : هو الاستغلال التجاري المادي” في بیت القدس » والاسکندریة» 
وانطاكية » وآثينا » وروما » وظهرت الطبقات العاملة الخستغلكة المغلوبة »› 
المسخترة » والتي لا حيلة لها » ولا أمل ٠‏ 
ومن هنا جاءت المسيحية كمبشرة ومنقذة لهذه الطبقات السحوقة » 
وور ”دت الآبات التالية : 
« لا تفكر بمعيشتك ! ماذا تأكل » وماذا قشرب » ! 
« أهون على الجمل آن يدخل ثقب الابرة من أن يدخل غني” ملكوت 
السموات » ۰ 
« بارکوا لاعتیکم » آحسنوا الی مبفضیکم » تشبهوا بطیور السماء » * 
« طوبی للحزانی فانهم سیفرحون » طوبی للجیاع فانهم سیشبصون » ۰ 
" وکلها آدات ثبارك الفقر والخضوع » وتلعن الغنی والقوة » وتتخذ 
مکانها ی صف العبید الهزومین اللکسرین ۰ 
وعندما كان الاسكندر المكدوني سحق الشرق قدمیه » وبطیح بمل و که» 
ويستعيد شعوبه » ويستحل” نساءه » ظهرت الديانة التي تقول بالعدالة والاخاء» 
والحب والمساواة » والتسامي والزهد » وتبشر بالآخرة » وملكوت السماء » 
وانه للفقراء والتعساء والمعذكيين ٠‏ 
ب ۱۱۳ بت مت ۸ 


وهكذا ظهرت المثثل والاخلاق والدیانات کرد" فعل للاكثار التي خلنها 
المكدوني في فتوحاته واجتیاحاته ۰ 

واذن فالضعف البشري هو العامل الاول من عوامل التصو”ف والزهد ٠‏ 

فالتصوف ملجاً پلوذ به الضعیف ليواري ضعفه » وعجزه » ويرتاح في 
آفیاء الروح بعد آن لفحته صحراء الحياة بهجیرها » وساطته بسعیرها » فیفترف 
من ملاذ" الامل والتأمل » بعد آن فاتته ملاذ" الحس* والواقم ۰ 

واذا کانت الحياة عند الاقوباء ذات مفهوم عملي صحیح » ودار متتع 
ونعيم » فانها عند الضعفاء دار غدر وخداع وفناء ۰ 

واذا كانت الحياة هي « واقم القوي" » فان ما وراء الحياة هو « توقع » 
الضعيف ٠‏ 

السيطرة والتفوق هما عند القوي" فضيلة » وعند الضعیف جريمة ورذیلةه 

بعتبر اللين عند القوي ضعفاً » وعتبره الضعیف حالما ٠‏ 

وهکذا یصبح للکلمة الواحدة مفهومان متبانان » وللحياة مقصدان 
متغایران » ولسيرة التاریخ طریقان لا ملتقیان ۰ 

وعلی هذا فالتصوف وکل التزعات الروحية نشأت فوق آرض الضعف » 
وتحت ظلال الحق » و کرد" فعل للقهر والحرمان » وسيطرة الشخصية الحوانیفه 
ومظاهر القوة ۰ 

و غم ان هول ان ارف عا ت اول ها کشا سین رود 
الانسان لقيمته الذاتية » مادة” وروحا » ولکنتا نستطيع أن تقول وتؤكد : انه 
استحال - فیما بعد ‏ تأمينآ وحفظا وعرفانا لقيمته المعنوية الروحية ٠‏ 


ب ۱۱٤‏ س 


التصوف الاسلامي 


في الحياة ‏ كما اوضحنا ‏ انجاهمان : 

الادل : 

هو الاتحاه الواقعى » أو ما نسميه الحياة المادية ٠‏ 

والثاني : 1 

هو الاتجاه العنوي » آو الحياة الروحية » وهو بسیر باتجاه مضاد" للاول. 

والتصوف الاسلامي هو الظاهرة الروحية » آو مجموع العاني السامية نی 
النفس والوجدان » والائمار رسالة النبي الروحية » والوحي القرآني عن طریق 
الاستبطان ۰ ۰ 

فالمعراج الذي تعر”ف به الرسول علی الغیوب والاسرار الالهية هو نموذج 
سام یحاول الصوفیون بلوغه ۰ 

فالتصوف الاسلامي اذن : هو اعتراض روحي على حصر الاسلام بالشريعة 
والثص ۰ 

ولقد توصتل التصوف الاسلامي الی « تقنیه » روحية خلقت بتقدثمها 
ودرجاتها « میتافیزیقا » كاملة » دعیت باسم « العرفان » ۰ 

وبلاحظ المتتبع تشابهآ بين التصوف الاسلامي » وین التصوف الهندي 
« دتتاسارا » من حیث الاغراق الروحي » والاستفراق الآملي » و التطشّم الی 
الثل الاعلی « الله » البرهما » الحنة » الثرفانا » ۰ 

وبلاحظ أيضا نسبا قريبا بينه وبين التصوثف الفارسي"١»‏ وقد دخل 
)١(‏ براون : في تاريخ الفرس الادبي . 


ست ۱۱۵ ب 


التصوف الاسلامي شيء من فارسية قديمة في العصور العباسية لان عدد متصوفة 
"الاسلام في ذلكث الزمن من الفرس کان کثیرا جدا( ٠‏ 

وهناك تشابه وتلاق مع الافلاطونية الحدیثة : الحب والتسامي“ ۰ 

ولكن بعض الدارسين من المسلمين يرون أن التصوف الاسلامي لم بأخذ 
من الفرس » ولم یأت من الهند » كما لم ینبع من الیونان » وانما نیع من الكتاب 
والستة ۰ 

فالتقشف الذي آظهره الرسول » وکبار صحابته » وفي طليعتهم علي بن 
أبي طالب » وعبد الله بن عمر وپلیهم الحسن البصري » وعمر بن عبید » وسفیان 
الثوري » ومعروف الكرخي » ورايعة العدوية من النساء لیس الا تصوفا اسلامیا 
صرفا » لا أثر للنزعات الخارجية فيه » ثم تطور الى عقيدة راسخة في العبادة 
والتسامي » والفناء في واجب الوجود كما هو الحال عند بشر الحافي » والجنيد » 
والشبلي » والسري السقطي » والبسطامي والسهروردي وابن أدهم وغيرهم ٠‏ 

ولكن هناك آلوان من الزهد » وآشکال من التصوف ‏ وأنماط من سلوك 
القوم » وطرقهم » واتجاهاتهم » وسبل عنادتهم واشاراتهم » ولذلك یصعب - الا 
علی التعمق - آن یمین ما هو من منشأر اسلامي » وما جاء تتيجة للاحتكاك 
والتآثر بالشعوب غير الاسلامية » آو التي بسط الاسلام سلطانه السي‌اسي 
والفكري عليها ٠‏ 


© نذكر منهم علی سبیل الثال : احمد الفزالي وهو أخ لابي حامد الفزالي‎ )١( 
» وداود الاصبهاني » وروزبهان - امام العشاق وأفلاطون الثاني - والجنید‎ 
والشيلي 4 والحلاج »واليسطامي والسهروردي والضاعي والجامي ¢ وائتبر بزي»‎ 
. والهمذاني وغیرهم کثیرون‎ 

(؟) نيكلسون في شرح « شمس تبریز » ۰ 


۱۹ س 


ونحن نری آن التصوف الاسلامي یقسم الى قسمين رگیسیین » آو الی 
نوعین متمایزین » وهما : 

۱ - التصوف العملي ۰ 

۲- التصوف النظري الفلسفي + 


ب ۱۱۷ س 


-١‏ التصوف العملي 


اشتط كثير من الباحثين في التصوف الاسلامي » وأرجعوا أصول التصوف 
عند المسلمين الى أصول يونانية » أو هندية » أو فارسية » وقالوا : انه لم ينبثق 
أصلا من جذور اسلامية ٠‏ 

وزعمهم هذا مردود وباطل » لان التصوف بشكله العملي حقيقة من حقائق 
الاسلام الاصيلة » أو بتعبير أصح هو روح الاسلام » وحقيقته الكبرى » يجمع 
الی السمو" الروحي الاشراق العقلي » واستبطان الفضائل الى التخلق بسكارم 
الاخلاق ۰ 

ویمکن تعریف هذا التصوف بآنه مجموع المعاني العملية السلوكية » أو 
« الاخلاق الاسلامية » مأخوذة من القرآن ‏ كتاب المسلمين # وسيرة الرسول 
EG‏ وسلوك اصحابه من بعده » وتایعیهم » وتمتد هذه القترة من بدء 
الدعوة الاسلامية حتى أواخر القرن الثاني الهجري » وأوائل القرن الثالك » 
حیث دخل التصوف « التفلسف » علی الاسلام ۰ 

بقول ماسینیون : ان التصوف الاسلامي نشاً من آصول اسلامية خالصفه 
مستمدة من القرآن » وسنة الرسول » وحياة آصحایه ذوي النزعات الزاهدة » 
وئيس بتأثيرات أجنبية كالافلاطونية الحديثة » أو المذاهب الهندية ٠‏ 

ونحن نرى أن العلوم الاسلامية كانت عقيدة. وشريعة وأخلاقا » وكلها 
مستمدة من القرآن وسيرة نبي الاسلام ٠‏ ۰ 

وف القرآن أساس ومنطلق للزهد والتقشف » كما فيه مجال للفلسفة » 
واطلاق الفکر » وحض” على تحرير العقل ۰ 


بت ۱۱۸ س 


« أولم نتفكروا في خلق السموات والارض » وخلق أتفسهم ليتبين لهم 
آنه الحق » ۰ آلیس التفكير في خلق السموات والارض » وخلق الانسان هو 
جماع الفلسفة » وتحدید اطارها العام ؟؟ + 

آما حداد. العرض والفاية والهدف من هذا التفکیر ؟ وهو تیان الق 
لناس » وما هو هدف الفلسفة ان لم يكن الحق وبياته ؟؟ 

ونقول أيضا للذين يرون » أو يرجعون الفلسفة الاسلامية » والتصوف 
الاسلامي الى أصول أجنبية : 

هل درس أبو ذر الغفاري الافلاطونية الحديثة » واشتر تراكية افلاطون ؟؟ 

هل تتلمذ آهل الصفّة على افلاطون وسقراط وفيثاغورس وبوذا 
وزرادشت في الزهد والتقوى ؟؟ 

هل اطلع علي بن أبي طالب » ومعاذ بن جبل على نظريات اليونان » 
واتخذاها أساسا يستمدان منه التشريع ؟؟ 

هل تعلّم واصل بن عطاء » وعمرو بن عبيد علم الكلام من منطق أرسطو » 
وكو؟تا الذهب الكلامي العقلي في الاسلام » وفي تلك العصور المتقدمة » وقبل 
أن تترجم کتب الیوتان وفلسفتها » وتنقل حكمة الهند » وحضارة الفرس » 
ویعرفها العرب والسلمون ؟؟ 

لقد حدد ابن خلدون المنمجية في التطیل قبل آن بحددها دیکارت » وعن 
قواعد الاجتماع قبل آن پعیتنها مونتسکیو ۰ 

وحدد ابن رشد في « فصل القال » العقلانية قبل آن بحددها سیینوزا ۰ 

ووصف الفارابي سيادة الفكر على العمل السياسى في مدينته الفاضلة » 
مستشرفا العالم من جمهورية افلاطون » محددا صفات الحاكم الفكرية . 

وحدد ابن تيمية سيادة العرفة التجريبية » عندما رفض منطق ارسطو 
الامتتاجي + 

= ۱۱۹ س 


ولكن : هناك شيء هام يستلفت النظر » ويستوقف كل باحث » وهو : 
ان الكثير من منؤرخي الغرب » ومستشرقيه بصورة خاصة - الا تفرا منهم ب 
بریدون - لاغراض سياسية» لم تعد خافية - آن بصوروا الفلسفة الاسلامية » 
والتصوف الاسلامي عالّة” على فلسفة الیونان » وزهد الهند » وانهما مستقیان 
من ينابيع أجنبية » ومنبثقان من أصول غير اسلامية ٠‏ 

ولقد استقر هذا الرأي ‏ لكثرة ما رو“جوا له في أذهان مؤرخي الفلسفة 
والتصوف الأسلاميين من المسلمين اتهم + ٠‏ 

ولم یکتفوا بهذا » بل زادوا عليه من النظريات ما يصلح . في زعمهم ‏ 
آن بصبح منطلقا لهذه الزاعم » فقسموا العالم الى جنسین : آري » وسامي ۰ 

وقالوا : ان الجنس الآري يتمثثل - خير ما بتمثتل في آوربا » وخاصه 
شمالها ۰ 

وان الجنس السامي تمل في الشرق الاوسط » وخاصة في الجنس العربي» 

وتخيئلوا » أو ابتكروا لكل" جنس خصائص تمیتزه عن غیره * 

فالجنس الاري - في نظرهم - مبتدع » مبتکر » مخترع بطبیعته * 

والجنس الستامي » مقتّد » تابم بفطرته ۰ 

واذن : لیس للشرق فلسفة متميزة فی الاضي » ولا الحاضر » ولا تکون 
له في الستقبل » لان الفلسفة ابتداع » واختراع » وتتسیق » وهذا کله من 
خصائص الجنس الآري فقط » وما یسمّی فلسفسة اسلامية > آو تصسوف 
اسلامي » فهو تقلید ومحاكاة للفرس » أو الهند » آو البونان ۰ 

فاذا قال الفیلسوف الاسلامي : التفس خالدة » قالوا : آخذ هذا عن 
افلاطون ۰ 


تب ۱۲۰ س 


واذا قال : اللفس فائية » قالوا : جاء بهذا عن ارسطو ٠‏ 

واذا قال : ان صفاء اللفس » وشفافیتها بژدیان الی اتصالها باملا" الاعلی» 
قالوا : استورد هذا عن الافلاطونية الحديثة ٠‏ ۱ 

واذا أنكر هذا ء قالوا : تابع أرسطو ٠‏ 

ولقد تسربت هذه الزاعم - علی ما فیها من ظلم وتجن* وتشویه للحفائن» 
وافتثات علی الحق - الی الدکتور عبد الرحمن بدوي » فقال عن سلسان 
الفارسي الصحابي المعروف : « انه كان ايذانا بالدور الاعظم الذي سيقوم به 
جنسه - آي الفرس ‏ في تکوین الحياة الروحية في الاسلام » اذ الواقع أن 
تلك الحياة الروحية تکاد تدین بکل شيء فيها لهذا الجنس الآري المتعدد 
الجواب » الخصیب اللکات » ومن هنا کانت النزعة الشيمية على يديه بالمعنى 
الذي حددناه » لانه وحده من بين العناصر التي دخلت الاسلام هو القادر علی 
ایحادها » ٠‏ 

ثم يتابع قاگلا : « ولهذا کان طبیعیا آن تکون الشخصیات الاخری من 
الفرس » و برید بها الحلاج والسهروردي والنستري والغزالي والعطار والبسطامي 
وغيرهم ۰ 

ولكن الى جانب هذا التجنتي والافتراء والعقوق لكل ما هو اسلامي 
اللشاً من فلسفة وتصو"ف وآراء » لانعدم منصفین » بلتزمون جاب الحق » 
و یخلصون للبحث العلمي الجرد عن النزعات السياسية » والاهواء الشخصية» 
السرا و ن ولا «.غوته » الالاني » و « کاردانوس » الفیلسوف 
الرياضي الابطالي الذي قال عن الكندي الفيلسوف العربي : انه واحد من 
الائتي عشر المتازین في العالم * 
۳ میات ات في الالام س ب 

بت ۱۳۱ بت 





والاستاذ فلنت ۳17۲ الذي رن ابن خلدون : ان افلاطون وأرسطو 
واوغسطین لیسوا نظراء لابن خلدون ۰ 

ومن هولاء النصفین التجردین کارلیل » وماسنیون وآضرابهما ۰ 

ونعود الآن الى التصوف العملي في الاسلام » فنجد آنه یکاد پنحصر في 
ثلاثة أركان وهي : 

كب ارهد قلا 

۲ - مراقبة الله ء 

۳ - عدم الغفلة عن ذكره ٠‏ 

و ول این خلدون : ان هذا « العلم » - آي التصوف ل من العلوم 
الشرعية الحادثة في الملّة » واصله ان طریق هولاء القوم - وبقصد بهم التصوفق 
هي طریق السلف الصالح ۰ 

فاین خلدون يدعو التصوف آنذاك « علما » وهذا تجوز منه » وبلحقه 
بالعلوم الشرعية الطارثه التي استنبطها علماء مسلمون » وان الصوفیین یتابمون 
طريقة السلف ٠‏ 

ولكن ماهي طريقة السلف التي أشار اليها ابن خلدون ؟ . 

انها العكوف على العبادة » والاتقطاع الى الله » والاعراض عن الدنيا » 
وشهواتها وزخارفها » وزنتها وملاذها » والانقطاع عن کل ما عليه الجمهور من 
لذة ومال » ومتاع وجاه » والانفراد في الخلوة للعبادة ٠‏ ۱ 

انها ریق الهداية والحق » والسلوك الخلقي » والتطبیق الواقعي ؛ لروح 
الشربعة » وادابها » والاقبال علی الاخرة » والصدوف عن العاجلة ۰ 

لم يكن لهذا النوع من التصوف نظرياته الخاصة » وحتى لم يكن له نسمية 


س ۱۲۲ات 


يعرف بها » وتميزه عن غيره من أنواع العبادات » والسلوك » ولكن لما فشا ف 
الناس حب الانغماس في الدنيا » والتهالك على متعها ولذائذها » والاستكثار من 
الاموال » والمقتنيات » اختص المقبلون على العبادة باسم الزهاد » آو العباد » 
او که 

قلنا : ان العناصر العملية للتصوف الاسلامي نابعة من القرآن والسنة » 
وسيرة الرسول والراشدین من آصحابه » ولیس غریبا عن الاسلام » ولا مستحدثا 
فیه» ولا مستوردا کما قیل » آما ما أعقب ذلك من تصوف‌فلسفي» فلم یکن معروفا 
عند السلمن ۰ 

فقي القرآن : 

« وما هذه الحياة الدنيا الا لهو ولغب » وان الدار الاخرة لهي الحيوان لو ' 
كانوا يعلمون » » 

« اعلموا آنما الحياة لعب ولهو وزينة وتفاخر بينكم » وتكاثر في الاموال 
والاولاد » كمثل غيث أعجب الكفار نباته ثم يميج فتراه مصفرا » ثم يكون حطاماء 
وقي الاخرة عذاب شديد » ومغفرة من الله ورضوان » وما الحياة الدنیا الا متاع 
العرور » ۰ 

« سابقوا الی معفرة من ریکم » وجنة عرضها السموات والارض آعدت 
للذین آمنوا بالله ورسله ذلك فضل الله يكوتيه من يشاء » والله ذو الفضل المظيم» 

و مخاطبته للرسول » جاء : « ولا تطرد الذین یدعون ربهم بالعداة والعشي 
پریدون وجهه ما عليك من حسایهم من شيء » وما حسايك عليهم من شي: » 
فتطردهم فتکون من الظالین » ۰ 2 

« واصبر نفسك مع الذين يدعون ربهم بالغداة والعشي » بریدون وجهه» 


سس ۲۳ ب 


ولا تعد” عيناك عنهم تريد زينة الحياة الدنيا » ولا تطع من أغفلنا قلبه عن ذكرنا 
واتبع هواه » وكان أمره قترثطا > ء* 

روي عن أنس بن مالك : أن فاطمة جاءت الرسول بكسرة خبز فقال «ص»: 
ماهذا يا فاطمة ؟ قالت : قرص شعير خبزته » فلم تطب نفسي حتى أتيتك بهذه 
الكسرة منه » فقال : أما انه أول طعام بدخل فم أبيك منذ ثلاثة أيام ٠‏ 

ولم يكن زهد النبي وأصحابه عن قلة وارد واملاق » فقد جاءتهم الديا 
مكنوز كسرى وغيره » ولكنه کان تقلقلگ منها » وتزهدا في متاعها وملاذها ٠‏ 

وکان «ص» يدعو ربه فيقول : اللهم اجعل رزق آل محمد قوتا ٠‏ 

ومن الزهاد التابعين غير من تقدم ذكره : سعيد بن المسيب » وسعيد بن جبير» 
وثابت البتاني » وأبو مسلم الخولاني » وعروة بن الزبير » والقاسم بن محمد 
ابن أبي بكر » ومطرف بن عبد الله المزني » ومورقا العجلي » وصلة بن أشيم » 
ويليهم في المرتبة حبيب العجمي » والمحاسبي وغيرهم ممن كان التصوف عندهم 
عملا وتعبدا » وعلى رأس الجميع امام الزاهدين علي بن أبي طالب ٠‏ 

والزهد » زهدان : 

زهد الغنى » وزهد الرضاء 0 

فرهد الغنى » أن توجد الدنيا في يد امرىء ولكنه ينصرف عنها » ولا يعلق 
قليه بها » فتشغله عن ربه » وذكر لقائه وحسابه » وهذا أرفم درجات الزهد وأنواعه» 
واغلية كاق السو وه وه ون امه نج 

قالت سعدی بنت عوف المرية زوجة طلحة بن عبد الله الفياض ( آحد العشرة 
المبشرين بالجنة ) : دخل علي طلحة ذات يوم مكرويا مهموما مغموما » كالح الوجه» 
مويك الاسارير » فقلت : مابك ۴ آرابك مني شيء ؟ قال : معاذ الله لات خير 


س ۱۲٤‏ ب 


حليلة » فقلت : ولكن مابك ؟ قال : كثر مالي » وكربني » فقلت اقسمه » فقال : 
نعم الرأي » ثم قسمه بين الناس » ولم يبق منه شيئا ٠‏ 

وسئل خازن طلحة » كم كان ماله ؟ فقال : كان أربعمائة ألف درهم ٠‏ 

ومثل هذا كان زهد ابن أدهم ۰ 

وأما زهو الرضا ء فهو زهد من لم توجد الديا عنده » ولكنه يصبر صادقا 
محتسيا » لا يغيره الفقر » كما لا يبطره الغنى ان وجد » وهذا النوع من الزهد 
دون. النوع الاول مرتبة ومکانة ۰ 

آما الرکنان الاخران من التصوف العملي » وهما : مراقبة الله » وعدم 
الغفلة عن ذكره فستأتي عليهما في غير مكان من هذا الكتاب ٠‏ 


۷ عير 


حت ۱۳۰ ت 


۲- التصوف النظری الفلسفی 


قلنا : ان هذا النوع لم يعرف في القرنين المجريين الاول والثاني اللذين 
ساد فیهما الزهد والتقشف والعبادة » آو ما طلقنا علیه اسم « التصوف العملي» 
ولكن لما بدأ عصر الترجمة والتقل في القرن الثالث » وعرف العرب السلمون 
فلسفة الیونان » وحكمة الهند » وحضارة فارس » وانتشر شر منطق آرسطو » وعلوم 
الطبيعة والفلك وغيرها » وتفلسف السلمون » واعتمدوا العقل والحدل » 
والقیاس النطتي » والنقاش والقارنة » تسرب هذ! كله الى صفوف المتصوفة» 
وخاصة ما کان بتعلق منه بمسائل التآویل والاجتهادات » فقالوا بثنائية الشريعة 
حقيقة وطرقة - والظاهر والباطن » والرمز » وغير ذلك ٠‏ 

آما التویل ,واختلاف الاجتهادات فیضاف الی عنصرهما الفكري » عنصرا 
انیا » وهو العنصر السياسي » فالفر"ق التصارعة التنازعة علی السلطة والتفوذه 
آوجدت مشاركة وارتباطا بين مذهبها السياسي » واجتهادها الديني » وانعکس 
هذا علی آراء التصوفة وتفسيراتهم » وظهر واضحا فیها » فکان الظاهر والباطن 
لانهما من مقتضيات التأويل » أو هما أساس التأويل ۰ 

آما الرمز فيمكن القول انه نشاً من عامل واحد هو الخوف » الخوف من 
مراقبة ذوي النفوذ من العلماء وأصحاب الحکم والسلطان » فآفرغت الافکار 
السياسية والآراء المذهبية المشابعة لها في قالب من الالفاظ يكتنفه الغموض » 
وتسربله التعمية » وسيآتي توضيح ذلك عند حديثنا عن الرمز ٠‏ 

أما ثنائية الشريعة » فاصل في الخلاف الديني والسياسي لیتمیز کل فریق 
من الفريقين المتخاصمين سياسيا باصول دينية وفقهية ۰ 


۱۲۹ ب 


فهذه « الثنائية » قسمت المسلمين الى أصحاب نص « حرفيين » وال 
« تأویل » رمزیین ۰ آو آهل ظاهر » وآهل باطن ۰ ۱ 

ویقال : ان العناصر الشعويية الغلوبة علی آمرها تسللت الی الاسلام » 
وحاولت ضربه من « الداخل » فآوجدت « التآویل » وما يتعلق به » للانحراف 
بالاسلام عن منهجه الواضح » والابتعاد به عن بسره وعفویته ۰ لذلك نجد آکثر 
التصوفة الفلاسفة من العناصر الاعجمية التي ظهرت علی السرح بعد القرن 
الثاني المجري » وکان لها نشاطها الفكري والذهبي والسياسي ۰ 

عوامل ظهور التصوف الاسلامي : 

سبق لنا آن ذکرنا آن العامل الاول للتصوف هو ضعف النفس وعجزها عن 
تحقیق ما تطح الیه » من رغبات ۰ 

وهذا العامل تجلی واضحا فٍ التصوف الاسلامي البکر علی آثر تلك 
الحن والحوادث والکوارث التي تعاقبت علی البيثة الاسلامية بعد مقتل 
الخليفة الثالث » وتوالي الاحداث الربرة » والفتن التعاقبة » كوقعة الجمل » 
وحرب صفين » فالنهروان » فمقتل الخليفة الرایع » فأیام عبد الله بن الزیر ۰ 

اذا أضفنا هذا الى ما أثر عن النبي وأصحابه من زهد ف الدنيا » وما جاء 
في القرآن من الحض على الاقلال من التاع » والاقبال علی الاخرة آدرکنا سبب 
انصراف عدد کییر من الناس » صحاية وتابعين » الی العبادة والتأمل والاستنراق» 
وانصرافهم عن السياسة نتيجة لردود آفعال تلك الاحداث » وتلك الکسوارث 
والشرور » فکان کل ذلك مدعاة لشيوع ذلك اللون من الزهد والتقشف » 
والذي أطلقنا عليه اسم « التصوف العملي » ٠‏ 

وهناك أناس نظروا الى ذلك العهد بمنظار اخر » نظروا في معابير الثروات» 


س ۲۷ س 


وتفاوتها بين فرد واخرين بما يتنافى مع العدالة والمساوأة اللتين جاء بهما الاسلام» 
وبجب أن ,شملا كل الطبقات » وكان على رأس هؤلاء أبو ذر الغفاري ومشايعوه 
۳ المحرومين الذين ثاروا على الفوارق الطبقية » ونددوا باكتناز الذهب والفضة» 
. ودعوا الی « اشتراكية » تسودها العدالة الاجتماعیة » فمنهم من صعتّد حرمانه 
بالثورة على الحاكمين » ومنهم من استغرق في العبادة والتأمل الروحي ليعوض 


خا 6د ور 


بت ۱۲۸ س 


العشق الالبي 


التصوف نموذج لثقافة روحية معينة » وبالاضافة الى هذا فترض وجود 
فلسفة ما » ومقصد. الصو في حياته الصوفية - وهي مجموعة السلوك 
الفروضة - آن یحور الروح من ربقة المادة » ورغبات الجسد » وملاذ الحياة » 
ويسمو بها الى عالم طافح بالجمال واللذائذ الروحية المعنوية » حيث تتصل باللهء 
سالكا لتحقيق ذلك ريق الرياضة الروحية والتأمل » ذلك التأمل النظري 
لا الفلسفي ‏ وممارسة المواجد النفسية » متدرجا في كل هذا حتى يبلغ 
« القامات » النشودة إلعبر عنها بمقامات السالکین ۰ 
۱ يصف ابن الطفيل تدريج الراتب للسالك حتی بصير سره مرآة مجلوة 
بحاذي بها شطر الحق » وحينئذ تدر عليه اللذات الملی » ثم غیب عن تفسهء 
فیلحظ جناب القدس » وان لحظ نفسه فين حيث هي لاحظة ٠‏ فطریق الارتباط 
خطوة خطوة بصل بالسالك الی التصفية فيصير سره ‏ على حد تعبيد ابن طفيل 
مرآة مجلو”ة يحاذي يها شطر الحق ٠‏ 

وليس هذا هو رأي متصوقة الاسلام فحسب » وانا هو رآي جميع 
الاشراقيين من يونانيين ومسلمين كفيثاغورس وافلاطون وافلوطين والسهروردي 
والفارابي وابن سينا وابن الطفيل ء 

وقول ابن سينا : ان طريق « الارتياض » تبلغ بالسالك حدا يلمح معه 
بوارق نور القدس » ثم تتناوبه غواش, فيكاد يرى الحق في كل شيء » وتبلغ 
به «الرياضة» مبلغا ينقلب وقته سكينة » فيصير المخطوف مآلوفا » والوميض 
شهابا یتنا ؛ وتحصل له مفارقة مستقرة كأنها صحبة مستمرة ٠‏ 

اذن يصل الصوفي في مدارج سلوكه الى الجمال المطلق « الله » ويغيب فيه» 
وهنا نحد الصلة بين عبادة الجمال عند اليونان » وبين المتصوفة العرب » 

س ۱۲۹ بت م ۹ 


لدى اليونان الاهات للجمال هن بنات « جوتير » رب الارباب » وعددهن 
تسع » وكل واحدة منهن « موز » آي الهة الهام » وهناك « فينوس © المة 
الجمال الكبرى ۰ 

وعند متصوفة العرب وشعرائهم نجد ملهمات » أو ريات جمال » أو عذارى 
الهام بكنى بهن عن « الحمال الطلق » الطلوب لذاته » ويدعونهن « ربات 
الخدور » والخدر في مصطلحاتهم يعني « الحجاب » والساتر » صيانة لجمالهن 
الا عن الخاصة » ومن أسمائهن : سعدى » زينب » الرباب » ليلى » تعم » هند» 
مي » لبنى » علوة ۰ ويفرغ المتصوفون والشعراء منهم خاصة ‏ مواجيدهم 
وعواطفهم » ولهفم الروحي » وشوقهم - والشوق بوسم الخیال - علی موّلاء 
اللهمات ٠‏ 

وقد تختلط آحیانا کثيرة الواجد الروحية بالواجد الجسدية في أشعار 
هؤلاء » كما هي الحال عند ابن عربي ٠‏ 

ففى كتابه المعروف ب « ترجمان الاشواق » يصف لنا في مقدمته تلك 
الفتاة الفارسية الاصبهانية نسبا » المكية دارا واقامة » وصفا ماديا » حسيا 
جسدیا » محددا بالاسم » والزمان » والکان » والوقائم » وصفا تكقد فيه 
العاطقة اتقادا » وتتوهتج توهتجا » ثم پنتمي الی القول : فکل اسم آذکره فعنها 
أكنتي » وکل دار آندبها فدار"ها آعني ۰ 

ویتابم قائلا : ولم آزد بما نظته في هذا الجزء عن الواردات الالهية » 
والتتزالات الروحانية » والناسبات العلوبة » جریا علی طریفتنا الثلی » لعلمها 
رضي الله عنها ‏ بما اليه أشير ٠‏ 

وله جي فن ای ا ا ون با که و 
عواطفهم وآغراضهم روحیا » ويین ما کان منها جسدیا صرفا ۰ 


ب ۱۳۰ ند 


ولا بد لكل محب مشوق في التصوف من أن يتناول الله والانسان » لان 
الهدف الاسمى من التصوف هو فناء الانسان في الله ٠‏ 

يقول فريد الدين العطار : الانسان من روح الله » وصلته به أقرب مسن 
صلته بالعالم ٠‏ 

وعنده أنه يجب أن يجتمع الدين والعقل والعشق الالمي » ليدرك الذوق 
کل الاسرار التي ییتغیها الطالب ۰ 

ومن المتصوفة من «قول : از العشق الالهمي لیس تحویلا للعشق الانساني» 
وانما هو استحالة في العاشق الانسان ذاته ٠‏ 

وبعضهم لا ينسب العشق لله حذرا من تشبيهه بالانسان » واذا كان 
العاشق . الانسان . بتأمل نفسه في المعشوق ‏ الله _ فان المعشوق لا دمكنه 
ف مقابل ذلك أن بتأمل تفسه وجماله الا قي نظرة العاشق الذي تأمله » وبهذا 
قال أحمد الغزالي » وفرید الدین العطار ۰ 

ول آحمد الفزالي في کنابه « سوانح العشاق » 6۱ . 

حيشما يوجد العشق حقيقة بصبح العاشق قوتا لعشوقه » لا العشوق 
لعاشقه » اذ یمکن آن بحتوي العاشق وجود العشوق » فالفراشة التي تعشسق 
النار يكون وجودها ف البعد عن الشعلة» فظل الشعلة ستضیفها ویدعوها » 
والفراشة تطير بأجنحة همتها في جواء طلب الشعلة » ولكن يجب أن يكون 
طيراتها محددا بالوصول الى الشعلة » وحينما تصل اليها لا يكون لها وجود » 
فليس للفراشةبعدالوصول أن تخطو” نحوالشعلةلأنالشعلة تسرىفي ذات الفراشة» 
)١(‏ قال المستشرق هلموت رايتر : انه من الصعوبة بمکان آن تجد کتابا ببلغ فيه 
التحليل النفساني هذه الغزارة الموجودة في هذا الكتاب . 


مت ۱۳۱ بت 


فلیست الشعلة قوت الفراشة » وانما الفراشة هي قوت الشعلة » وهذا سر عظيم» 
ففي لحظة تصبح الفراشة معشوقة لذاتها » لانها أصبحت الشعلة » وهذا هو 
كمالها ٠‏ ۰ 

ولاصحاب العشق الالهي منطق طريف » فأتباع الشرع ب في رأيهم ب 
عشاق جنات ونعيم » وآما هم فعشاق رب الجنة والنميم ۰ . 

آما الغزالي فیری آن طریقة الصوفية آفضل الطرق لانها تنم بعلم وعمل » 
فهم يزيلون عقبات النفس » ليخلو” القلب الا من ذکر الله ۰ وانها أيطريقتهم 
أطهر السبل وأنقاها » أولها تطهير القلب » واخرها الفناء في الله ٠‏ 

وبری أن التصوف يقود الى المكاشفات » فيشاهد الصوفي في يقظته 
الملائكة » وأرواح العالم الاعلی » ویترقتی من هذه الحال آي مشاهدة الصور 
والامثال » الى درجات يضيق عنها النطق » ولا يمكن التعبير عها ٠‏ 
< آما غثلاة الصوفية القائلون بالحلول » أو الاتحاد » أو الوصول فهم في 
رأيه ‏ على خطاً ٠‏ 


س ۱۳۲ مت 


انا 

تصوثف المسلمين يقوم على الالهامات الروحية المتأنية من الله » ولا يعتد"ون 
.یت یر العقل » وأثره في الاتجاه الوجودي للانسان » لذلك نرى متصوفي الاسلام 
الا قلیلا منهم . يحاربون الفلسفة كما فعل الغزالتي في « تهافت الفلاسفة » فقد 
اعتبر الفلسفة وسيلة لغواية العقول » وارهاق النفوس » وقال ف مقدمة كتابه 
« المنقذ من الضلال » : ان الفلسفة عاجزة عن التجلي الالهي » وان عملها محدود 
ضمن العقول » ولا تستطيع أن تتعدی ذلك الی النفوس وللادواح * 

وتمکم الفیلسوف ابن رشد علی الفزالي » ونسب اليه الجهل المطلق في 
كتابه « تهافت التهافت » ولکنه - مع ذلك لم يستطع أن شبت أن للفلسفة 
قیما روحية ۰ 

وکان العطار -- شیخ متصوفة فارس - یقول : الکفر آحب السي من 
الفلسفة » ومثله کان الرازي » وجلال الدین الرومي » وما ذلك الا لانهم لم 
بجدوا في عقولهم صدى لارواحهم » لان الفلسفة تكشف .. بواسطة العقل تب 
حقائق الکون مجردة » وهم يريدونها مزدانة بألوان التأمل والجمال + 

وابن النووي وجماعته » حرموا تعلم النطق لانه آداة العلسفة » وقالوا : 
من تمنطق ‏ أي تعلم المنطق ‏ تزئدق » ویزون آن من تعلمه » ولو شهرا ء 
لزمته الزندقه مدی الحياة « من تمنطق شهرا » تزندق دهرا » ۰ 

وقال صاحب آرجوزة « السلم نورق » ف علم المنطق مشيرا الى هذا 


التحریم ۰ 


فیفخ الاتكار من ذل الخطا وعن دقيق الوهم يكشف الغطا 
بت ۱۳۳ بت 


فابن النواوي » والصلاح حرما وقال قوم ينبغي أن يلما 

والقولة المشهورة الصحيحه جوازه كامل القريعهطه 

ممارس السنة والكتاب كي بهتدي فيه الى الصواب 

فهو يرى أن المنطق للعقل كالنحو للسان » فكما أن علم التحو بعصم 
الالسنة من الخطأ اللفظي » فالمنطق بعصم العقل من الخطأ الفكري » ويكشف 
المستور من المعاني الدقيقة » ويزيل عن الافهام ما علق بها من الاوهام » فأي 
فضيلة لعلم من العلوم تعادل فضيلة عصمة الفكر من الاخطاء » ولكنه ‏ مع 
كل هذا ب يقول : العلماء مختلفون في جواز » أو وجوب أو تحريم تعلمه » 
فبعضهم حرمه » وبعضهم أجازه » ويتخذ هو لنفسه ‏ ععالم منطقي ب رأيا 
معتدلا » فلا برى وجوب تعلمه الا للانسان الكامل » والانسان الكامل في رأه 
هو الذي يمارس الشريعة » ويطبق احكام الكتاب » ليكون المنطق عونا له الى 
الهداية والصواب » وعاصما من الخطأ » ومزلة الشکر ۰ 

والمنطق هو علم التفكير الصحيح » يبحث ف القوانين والشروط الضرورية 
للوصول الى الحكم الصحيح » ونصل ‏ بواسطته ‏ الى الاحكام الصحيحة» 
أو المقبولة » باكتشاف العلل والاسباب بمقارنة الاحكام ببعضها » ناظرين الى 
العلاقات » مبتدئین « بالمقدمات » منتهين « بالنتائئج » مار”ين ف هذه المرحلة 
بالالفاظ والقضایا والاقيسة ۰ 

واستخلاص الحقائق من غيرها یدعی « استنتاجا » . 

ونصل الی النتيجة بآقرب الوسائل اذا سلکنا احدی الطربقنین : 

۱ب الاستقرائية » آو « التحلیل » وتبداً.من تحلیل الکل الی آجزاء ‏ 

؟ ب الاستنتاجية أو « التركيب » وتبدأ من تركيب الكل من آجزاء ۰ 


مت 1798 ند 


0 وهناك أشياء مهيأة مدركة لكل علم » لا يبحث قيمتها » وانما يستخدمها 
في أغراضه » كالزمان والمكان » والكم » والكيف » والعلة » والمعلول » والحركة» 
والقوة » والهیولی » والصورة » ولکن ربما اختلفت بعض مدلولاتها من علم 
الى علم » فالزمان والمكان الفلسفيين غير الزمان والمكان عند الختصوفة » والحركة 
عند الفيلسوف يختلف منهومها النسبي عما عند الفقيه والمتصوف ٠‏ 

فالحركة عند الفيلسوف تقتضي الزمان لا محالة » فكل حركة ففي زمان ٠‏ 

واذن : فالزمان هو مقدار الحرکة » فان لم تكن الحركة فلا وجود للزمان » 
واذا لم نحس بالحركة » فلا نحس بالزمان ٠‏ 

ی 

ومذه الامثلة التي آوردناها تظهر لنا الصراع بين العلماء ومنهم التصوفون 
ویین الفلسفة » وموقف کل فریق من الاخر ۰ 

وهناك موقف بين المتصوفين وبين العلماء يفوق ف حدته وعنفه موقف 
الفلاسفة منهم » وموقنهم من الفلاسفة » ومنه القول بثنائية الشريعة » ومسالة 
التأويل والظاهر والباطن وسياتي ايضاح كل ذلك في محله ٠‏ 


س ۳١‏ س 


وهذا موقف لا قل حدة وعنفا عن موقف الفلاسفة من التصوف »© أو 
التصوفین من الفلسنة » وهو موقف العلماء القائلين بالنص » وحرفية الشريعة من 
E‏ 

فالاسلام لا يقر « ثنائية » الشريعة » ويراها أنها هي الحقيقة المطلقة ء 
کما آنه لا بحارب الجسد ورغباته المشروعة » ويعتيرها نعمة » ويحارب الرهبنة» 
والله يعبد في المسحد والسوق » وف الکسب للعیال » وبحسن معاشرة الزوجة» 
والحدب على الاولاد » والبر بالاباء » وبحض على العمل من تجارة وزراعة » وكل 
أنواع الكسب المشروع في سبيل النفس » والاسرة » والمجتمع » وهذا لاينطبق 
علی التصوف الذي ينيع من معارضة الجسد للروح » والروح لا تتکامل الا 
بالحاهدة » ومحاربه الحسد + 

وكأن القول .بثنائية الشريعة جاء تتيجة للقول شنوية الجسم والروح » وهذا 
قاعدة في التصوف ٠‏ 

فالقول بالثنائية آي النص » والحقيقة الروحانية التي تكمن وراءها » هما 
الاساس لحياة وعقيدة التصوف ٠‏ 

ويقول بعض المتصوفين بالثلائية بدلا من الثنائية وهي : 

۱ - التص الظاهر + ۱ 

۲ - السییل الصوف ۰ 

۳ - الحقيقة الروحانية ٠‏ 
أو : الشريعة » والطريقة » والحقيقة ٠‏ 


س ۱۳۲ سه 


الشربعة في مقابل الحقيقة ٠‏ 

والظا هر فٍ مقابل الباطن * 

والتنزیل فی مقابل التأویل * 

ومن الملاحظ أن التأويل الباطني عند الفرق , الباطنية ا الاثفاق مع 
التأويل الم وني » ولذلك كثر المنصوفون من الباطنيين » وسهئثل التأويل علبهم 
ذلك » فأي الفريقين يعتبر سايقا ومعلما للاخر في االاسلام ؟؟ 

ومشل كة الظاهر والباطن » وهي المعبر عنها بثنائية الشربعة » نشأث عن 
احتمال تأويل بعض آيات القرآن ویعض الخاطبات, » کما في الحساب » وعلی 
الصراط » والميزان ومنكر ونكير » مثل قوله : 

وقالوا (جبلودهم لم شهدتم علینا ؛ قالوا : أنطقها الله الذي أنطق كل شيء ٠‏ 

ومثل مدا ظرات آهل الجنة والنار : 

و ادی آسحاب النار آصحاب الجنة » آن آفیضوا علینا من الاء » أو مما 
رزقكم الله » فثالوا : ان الله حرمهما علی الکافرین * | 

وقول عه 

ثم استوزی الی السماء وهي دخان فقال لها وللارض : انیا طوعا » آو کرهاه 
قالتا : أتينا طا'تعءيين ٠‏ 

وأمثال ذ.لاك ٠‏ 

فهناك من قال : ان للسماء والارض حياة وعقلا وفهما لل«غطاب ؛ وان لهما 
خطابا بصوت و.حروف » وانهما تجیبان بحياة وعقل وفهم وخدشاب بصوت 
وحروف : أتيانا طائعين ٠‏ 

وهناك «من خنالف مولاء وقال : ان ذلك بلسان الذات والحازى ٠‏ 

١‏ تب ۱۳۷ بت 


3 


وفرق اخر منع التأويل » وأغلق بابه » مخافة اتساع الخرق » وتعدد الاراء» 
وضیاع الجمهور بين تیارات التأویلات التعددة » والاقوال التباينة الختلفة ۰ 
وعلى مافي منع التأویل » والاجتهاد من ضبط الجمهور » وضيانة وحدته 
فان التصوفة رآوا فیه تضییقا علی الفکر » وحدا من حریته » ووضعا للرآي ضمن 
حدود الحرفية » وقیود الثص » ومفهومه الظاهر » وقالوا : انه مخالفة صربحة 
للحرية الفكرية ٠‏ 
يقول ابن الفارض : 
ولاتك ممن طيشته دروسه بحيث استفلت عقله » واستقرت 
فثم وراء النقل علم يدق عن مدارد غایات العقول السليمة 
ولكن سبق وقلنا : ان الاهواء والمذاهب والنزعات السياسية انعكست 
على كل هذه الخلافات الفكرية » آو اتعکست هي علیها ۰ 
وعلى هذا وانطلاقا من هذه الخلافات بدأ العلماء يسيرون في طريق » 
والصوفيون في طريق آخرى » حتى بعدت بينهم الشقة » وتعمق الخلاف » وبلغ 
الذروة ف الفتاوی التي أصدرها الفقهاء بتكفير بعض الصوفية » واتهام بعضهم 
الاخر بالزندقة » والخروج على الجماعة » واستثاروا العامة والنوغاء ضدهم » 
وأيقظوا غضب الحاكمين عليهم » واتنهى الامر الى نهب أموال بعضهم كالعطار 
وقتل اخرین وصلبهم کالحلاج والهمذاني ۲ والسهروردي ۰ 


(۱) الهمذاي مات شهیدا في اللیلةالسابعة من جمادی الاخرة عام۲۵ه 
س ۱۳۸ س 
۲ 


۰ 1 
بعض أقوال العلماء في النصوفة 

قلنا : ان الفقهاء شددوا النكير على المتصوفة وألحقوا بهم أشنع الاوضاف» 
وآصدروا بحقهم آقی الفتاوی » وآباحوا دماء بعضهم وأموالهم » وأغروا بهم 
الفوغاء والرعاع » ووضعوا الکتب والرسائل التي تصورهم وتکشف معایبهم» 

ألف ابن الجوزي کتابا سماه « تلبیس ابلیس » تعرض فيه للمتصوفة بالذم 
والتقربع » وأنحى عليهم باللائمة » ونسبهم الى الفرور والخداع » وعاب عليهم 
قولهم : شريعة وحقيقة » فقال : 

« الشريعة ما وضعه الحق لمصالح الخلق » وكل من رام الحقيقة من غير 
الشر دعة فمفرور مخدوع » ۰ 

وقال فیهم : ۱ 

د ان سمعوا حدیثا » قالوا : مساکین آخذوا عمهم میتا عن میت » وأخذنا 
علمنا عن الحي الذي لايموت» فان قال آحد : حدثني آبي عن جدي » قال آحدهم: 
حدثني قلبي عن ربي »6 ۰ 

وقال فيهم أيضا : 

كان الزهد في بواطن القلوب » فصار في ظواهر الثياب » كان الزهد خرقة 
فصار حرفة » وبيحك صوف قلبك لا جسمك » وأصلح نيتك لا مرقعتك0© 

وکتب القشيري رسالته الوسومة باسمه سنة 4۳۵ ه عن التصوفن » ومما 
حاء فيهما: 

عدتوا قلة البالاة بالدین ذريعة » ورفضوا التمییز بین الحلال والحرام » 
ودانوا بترك الاحترام والاحتشام » واستخنوا بالعبادات » واستهانوا بالصوم 





(۱) آلاهش ص ۳۵ 
مت ۱۳۹ 


والصلوات » وركضوا في ميادين الغفلات » وركنوا الى اتباع الشهوات » وقلة 
المبالاة بتعاطي المحظورات » والارتفاق بما بأخذونه من السوقة والنساء» 
ا السلطان ء 

ويقال : ان رجلا حضر مجلس الجنيد ‏ والجنيد شيخ متصوفي عصره » 
ومرشد رابعة المدوية - فقال : ان آهل المرفة باله - يمني التصوفة - بصلون 
الى ترك الحركات من باب التقرب الى الله أي أنهم بجلسون طویلا جامدین 
بلا حركة من بد » أو رجل » أو لسان استغراقا في التأمل ‏ فقال الجنيد الو 1 
قوم أسقطوا الاعمال » وعطلوا المفترضات » والحركات التي يمارسها العابد ف 
صلاتة من قيام وقعود » في ركوع وسجود » وهذا عندي عظيم من العظائم » 
والسارق آحسن حالا من اولئك ۰ 

وهناك فلة انتهی بهم الامر الی الانقطاع في الزوایا والتکایا » باکلسون 
ویشربون ».وبمارسون آلوانا من الرياضة کالغناء والطرب » والضرب بالالات 
الوسيقية » والرقص » والدو ران علی آنفسهم » وکتابة التعاویذ والتمائم والرفي» 
وقراءة الکف » وضرب الندل » والرمل » وغير ذلك من الخرافات یم 

وهناك من اتخذوا من التصوف وسيلة للکسب الماشي » وسلوی ولجوءا 
الی الدعة والراحة » وتعطیل الطاقة » فخرجوا بالتصوف عن حقيقته اللزاعة 
الى ما وراء الوجود الادي ۰ وعادوا به الى قلب الادة » والنزعة الحسية » 
فالتصوف عندهم برحض الخطایا والائام » وهو عمل يصرفهم عن العالموشواغلهء 

وفريق رأى ف التصوف مطهرا لسل ذنوبه » بعد آن آسرفوا علی آنفسهم» 
الكنهم رجائيون لم يقنطوا من رحمة الله لانه غفور رحيم » ويعفو عن كثير » 


له 150 ند 


وهؤلاء عبروا في ثلاث مراحل : فقد انغمسوا في ملاذ الحس المادي » ثم أدركتهم 
ندامة » ثم تابوا ولحأوا الى الله آخيرا ٠‏ 
وقسم من الصوفية آرباب ظواهر » وان ادعوا آنهم آهل قلوب * 
و بعضهم أهل جهالة وغفلة » وسلوكهم كان عاملا في اندطاط الامة (۱) ۰ 
وقال البصري في المرائين من الصوفيين : أكنوا الكبر ف قلوبهم » وأظهروا 
التواضم ف لباسهم شف 
القصوی من الولاده سقطت عنه الشرائم كلها من صوم وصلاة وحج وزكاة » 
وحلت له الحرمات کلها من الزنی والخر وغبر ذلك ٠29‏ ۱ 
ویروی عن عفیف الدین التلمساني آنه کان لا بحرم شیثا حتی الکباش 
ومثل هذا ما روي عن سهل التستري عندما سأله رجل قائلا : من آصحب 
من الطوائف ؟؟ فأجابه : عليك بالصوفية فانهم لا یستنکرون شیثا » ولکل فعل 
عندهم تأويل فهم يعذرونك على كل حال م 
وهناك صوقيون عفویون ٠‏ 
وغيبيون تأمليون ٠‏ 
وشاطحون مجانين ٠‏ 
و بعضهم انتمی الی الاغراق والتقحم » والامعان ف الغيبية » والتعمية على 
)١(‏ الدكتور زكي مبارك الاخلاق عندالغزالي . 
(۲) تلبیس ابلیس ۱ 
(۲) اللل والشحل . 
(5) ابن تيمية بطل الاصلاح الديني 
(۵) الفکر الشيعي ص 1 » واهل‌التصوف للكلاباني ص ٩‏ 


سب ۱6۱ مت 


الجماهير » مما آدى الى غضب الجماهير » واغضاب الحكام كالحلاج والعطار 


والجيلي ۰ ٠‏ 
قال الشافعي : لو أن رجلا تصوف آول النهار فلا يأتي العصر الا وهو 
احمق 4۱ 


وقال النضر بن شمیل : قلت لبعض التصوفة : آتبیع جبتك الصوف ؟؟ 
فقال : اذا باع الصياد شبکته فباي شيء بصطاد ؟ 

وکان العز بن عبد السلام يطعن مرة على ابن عربي » ويقول : همسو 
زنديق » فسأله أحدهم قائلا : أريد أن تريني « القطب » فأشار الى ابن عربي» 
فقال : أنت تطعن فيه ! فأجاب : أصون ظاهر الشرع » ومعنى هذا ان ظاهر 
الشرع » لا يعترف للصوفية بوجود ۰ 

وقال أحد الصوفية لبعض المريدين : اذا كنت تريد الجنة فسر الى ابن 
مدین » وان کنت ترید رب الجنة فتعال الي“ > ٠‏ 

وهذا يعني أن بعضهم ومن بأن الشرع وادابه » وسلوك هذه الاداب 
يودي الى الجنة » أما التصوف فيؤدي الى الله » وهذه الفئة أكثر اعتدالا من 
غيرها » فهي لا تهمل الشرع » ولا تستخف به وتعتبره طريقا موصلا الى الجنة» 

وروي عن ابن الكاتب أنه قال وقد ذكر الروزباري عنده # هذا سيدنا 
لي ا 
علم الشريمة (۳) ۰ 

وقیل لبعض التصوفة : كم يجب من الزكاة في مأتي درهم ؟؟ فقال : ] 
عند العوام قخمسة دراهم » وآما نحن فيجب علينا بذل الكل ۰ 


(۲) نفح | لطيب ج۱ ص ۵۸۲ ه 
(۴) تاریخ بغداد ج۱ ص۲۱ . 





بت ۲ لدم 


ویقولون : آهل العلم علی ضربين : عالم عامة » وعالم خاصة » فأما عالم 
العامة > فهو المفتى بالحلال والحرام » وهؤلاء هم آصحاب الاساطین) وآسا 
عالم الخاصة فهو العالم بعلم التوحید والعرفة » وهولاء هم أهل الزوايا 9 ٠‏ 

وبعض القائلين بتقدم الحقيقة على الشريعة يستنتجون من ذلك بطلانها 
واتساخها ٠‏ 

يقول ابن عربي : قال بعضهم : س وليس بعضهم هذا الا تفسه ‏ « سقط 
القصر فی الصلاة عن العارفین اذا سافروا » ۰ 

والعروف آن السفر عند القوم هو الحياة من الهد الی اللحد ۰ 

ویقول : قال بعضهم : سفر الاجسام یضع شطر الصلاة » وسفر الارواح 
يضع الصلاة(۳) ۰ 

ورفض الحاسبي میراث أبيه البالغ سبعين آلفا لان آباه کان قدریا -- بقول 
بالقدر - وقال : صحت روایتنا عن رسول الله : لا توارث آهل ملتبن شیتا!** 

فهم برون آنفسهم ملة » ومخالفيهم ملة آخری ۰ ۰ 

وأهل الظاهر يرون الشريعة قوانين محددة منظمة يسهل الرجوع اليها في 
الفصل بين الناس ۰ 

آما التصوفة فیعتمدون علی الخواطر » و ست ستفتون القلوب » وف هذا مافيه 
من اضطراب في الاحكام » واختلاف في الموازين » وتفاوت في التقدیر » فقد 
يجهل هذا ما يعلمه ذاك ©» ولكن مع كل هذا تظل الشخصية الخلقية من 
الشواغل الاساسية ف كتب المتصوفة ٠‏ 
(۲) قوت القلوب ج۲ ص١١‏ 
(۲) اين عربي - ؛ارسائل - کتاب الاعلام ب 
(4) الرسالة القشيرية ص ۱۲ 


)٥(‏ الد کتور زکي مبارك © التصوف الاسلامي ج ص۱1 
س 1٤۳‏ بت 


ولورد في خاتمة هذا الوضوع رأي أبي العلاء المعري ف التصوف 
والتصوفين ٠‏ 

قال : 
نحن قطنية » وصوفيةة » انتم فقطنسي من التصوف قاطني 

جسدي خرفة تخاط الى المو ت فیا خائط الصوالم خدلنسي 

وقال : 

تزيوا بالتصوف عن خداع فهل زرت الرجال» أو احتميك؟؟ 

وقاموا في تواجدهم » فداروا كأنهيم مال من کمیتر 

وما رقصوا حذارا من إله ولا سغون الا ما« حميئت » 

وجدت الناس ميقا مثل حي بحسن الذكر ٤‏ أو حيا كيت 

فهو يتهكم على القوم » ويصمهم بالخداع والکر » وان مظاهرهم وطقوسهم 
ليست الا ریاء وحيلة لثيل المآرب ء ویعض هذه الا رب ما « حميت » * 

ان المعري »> وان عاش حياة بعض الصوفية عزلة وانقطاعا عن الناس » 
وتعففا وتزهدا » مما في أيديهم » واستخفافا واستهانة بالحياة وملاذها » واعراضا 
عما تذخر به من الفاتن » والتم » فانه لا بشایعهم بانحرافاتهم » واستسلامهم لاهواء 
و 

والخلاف بینه وینمم ناشيء عن اعتماده على العقل » في حين يعتمدون هم 
على الروح » وهو لا يمن الا بسلطان العقل * 

ومهما قیل : فالترية الصوفية یسکن أن تكون تربية اجتماعية ذات فائدة» 
اذا استطعنا آن نحول هذه التغمات الروحية الی تريية اخلاقية توجه الانسان» 
وتسمو بأخلاقه وعواطفه عن الاهواء والطامع والاحقاد » وتکون تحدی دا 


بت ۱86 تس 


للنفوس والقلوب » فيدرك الانسان في ظلالها ما فقده من الهدوء والطمأنيئة » 
وما فاته من الوداعة والسالة والصافاة ۰ : 

والتبم يستخلص من حياة « بعض » القوم وترائهم الروحي والادبي 
صوفية « علمية » تقوم على أسس أخلاقية سليمة ودراسة فلسفية ودينية 
واخلاقية ٠‏ 

والاسئلة ! 

لاذا آسرف آهل الظاهر في التزمشت حتی آغلقوا باب الاجتهاد ۰؟ 

لاذا قال الغرالي : الاشتغال بعلم الظاهر بطالة ؟ 

هل للفقهاء الحق في التحکم بمصائر التفوس » واعتبارهم کل خروج علی 
آرائهم زیفا وضلالا لانهم هم وحدهم آصحاب الشريعة ؟ 

هل للصوفية الحق باعتبارهم أفكارهم دستورا يحب فرضه على الناس 
لانهم هم وحدهم آصحاب الحقیقه ؟ 

آلیس وجود آهل الظاهر ضرورنا لحمابهٌ الثاس من الاستسلام للاوهام 
والاضالیل ؟؟ 

ووجود آهل الباطن ضروراً لانهم يعطرون الشريمة بعبير الروح » 
ویسکبون علیها آنداء الخیال ؟ 

آهل الظاهر حفظوا الشریمة وعلومها » وآسسوها علی قواعد فقهية ۰ 

وأهل الباطن صوروا الرسول وأصحابه بصور روحية رائعة حفظت القوة 
المعنوية للدين الحنيف ٠‏ 

وهل الرآي الصحيح : 

ان المغالاة في الرآي » وعدم الاتفتاح » وضيق الذهن عند بعضهم هو 
أساس الخلاف ؟؟ : 


مامدى دخل السياسة في كلذلك ؟؟ 
ب ١48‏ - م اسه 1 


تصوف الکزون 6 ور هده 

بعد آن مر بنا هذا العدید العدید من آلوان الزهد والتصوف اللذین 
عرفتهما البيئة الاسلامية في مراحل تطورها العقائدي والفكري والسلوکي » 
وبعد عن عرفنا منایع التقافة والاخلاق » ومصادر النزعات التعددة في تلك البيئة» 
أصبح من السهل علينا أن نعرض زهد الکزون وتصوفه » ونربط بين هذا 
الزهد وذاك التصوف ».وبين الينابيع التي استقيا منها » والتي أعرض عنها » أو 
زاوج بينها ٠‏ 

لقد رأينا أن التصوف الاسلامي نوعان : 

« تصوف عمقي » وهو ما استمد اصوله من القرآن والسنة » ؤسيرة السلف 
طوال القرنين الهجريين الاول والثاني » ويطلق عليه اسم « الزهد » وعلى 
أصحابه اسم العباد » أو الزهاد ٠‏ 

و « تصوف نظري فلسفي »© ؤهو ما جاء تتيجة تحاك الثقافة الاسلامية » 
بالثقافات اليونانية » والفارسية » والهندية بعد اختلاط هذه الام والعناصر » 
وتقل مالديها من حضارة وثقافة » وتفاعل ذلك مع البيئة العربية » والثقافة 
الاسلامية ۰ 

وعرفنا آن الزهد زهدان : زهد الغنی » وزهد الرضا » وعرفنا کل نوع 
متهما ق مه ۰ 

والان » وعلی ضوء کل ما تقدم من الدراسة الستفيضة یسکننا القول : 

أن زمد الکزون هو زهد الفتی » وان تصوفه هو التصوف الذي جمع بين 
التصوف العملي » والتصوف النظري الفلسفي » ۰ 

فالکزون الزاهد هو آمیر » وان آمیر » وغاز, یقود الجبوش » ويكرة على 


١86‏ سد 


الاعداء » ويحرز النصر » ويغتم المعارك » توفرت له كل أس باب الرفاهية » 
ومصادر الثراء.» ورغادة العنش » ومتارف الحياة » ولکنه آثر الزهد والتقشف 
فترك الامارة ونبذ میاهج الحياة » واتجه الى ريه » مباهيا بالفقر » معرضا 
عن الغنى ۰ 
باراغبا بغنائه عن فقرنا بالزهد فيك » الفقر قد آغنانا 
لو ذقت طعم طعامنا وشرابنا ما عشت عمرك جائما ظمآنا 
ولو استقمت على سواء سبيلنا ‏ لم تمش في قيه العمى حصيرانا 
ولدرت بالدار التي درنا بها ولئمت فیها الحصور والولدانا 
ويرى أن أقصى الجهل أن بجتهد الانسان ويسعى » ويكد » ليحصل على 
الثروة » ويكتنز المال » ثم بترکهما لغیره من الوارثين » وعليه أن لا بتجاوز في 
ذلك مقدار ما يمسك رمقه » فان فعل غير ذلك اتنمى الى شر حال : 
نهاية الجهل اجتهاد الفتى في كسسب ما يلفقه غسيره 
وشر حال المره في نفسسه ‏ أن يتعسدى نفسه خسيه 
كما يقرر نظرية في الغنى لم تعرف لغيره » فالغنى ‏ ف نظره ‏ ان تستغني 
« عن الشيء » » آما آن تفنی « به » فهذا هو الفقر الحقيقي » لان حصولك على 
الاشياء يحلب لك تعبا وجهدا » وليس من الزهد أن ترغب ف ثناء الناس على 
زهدك ۰ 
غناك « عن » الشيء نفس الغنى وأما« به» فهو فقر اليه 
وليس من الزهد في رتببة أخو «رغبة» في «ثناءر» عليه 
وقوله : 
۱ - سعي الفتی لسوی كفاف العیش شاه هه 
اذ فیسه بخس ما ومل ربحه من أجله 


تست ۱۶۷ بت 


والفقر لا بوذي التقسيز أذى الغنني له 
اذ ذا سان وذا سرا ذابنه الر”"دئى. من تنجله 
##» 
وكأنٍ هذه المعاني ماخوذة من قول ابراهيم النظام © أحد كبار شیوخ 
المعتزلة » وتلميذ أبي الهذيل العلاف » وشيخ الجاحظ : 
« آلا ترى ذا الغنى ما آدوم نصبه » وأقل راحته » وآخس - من ماله ب 
حظه » وأشد ‏ من الايام ب حذره » واغرى الدهر بثلبه ونقصه » ثم هو بين 
سلطان برعاه » وذوي حقوق بسیو‌نه » وآکفاء ینافسونه » وولد بريد قراقه » 
لقد بعث عليه الغنى من سلطانه العناء » ومن أكفائه الحسد »> ومن آعدائه البغي » 
ومن ذوي الحقوق الذم » ومن الولد اللال ۰ 
وذو البلغة قنع فدام له السرور » ورفض الدیا فسلم من الحذور » ورضي 
بالكفاف فتنكبته الحقوق 60 . 
x :‏ عار XK‏ 
' »ل عرض الحياة أقل ما يسعى له من جوهر العلياء بعض طلابه 


ومواسم اللذات في عمر القتتى کلبرق أومض من خلال سحابه 
لکتما یسصی اللبیپ لقوته ولستر عورته » وكشف ححابه 

XK x ۰‏ ار 
۳ توهم الجاهل المغرور من سفهء2 ان الفضيلة في الاثراء للرجل 





)١(‏ هو ابراهيم بن سيار بن هانىء النظام البصري من الموالي تتلمف على العلاف 
بلاعتزال » وهو آلذي اوجد الرکنین الاساسیین اللذین قامت عليهما نهضة أوروبا 
وهما : الشك والتحربة فقد کان ستبر الشكت ساسا لنحث » اما التجر له فقد 
استعملها کما ستعملها الطبيعي والكيماوي »> ومن آراد زيادة عنه فلیراحم الحیوان 
للحاحظ . 


(۲) زمر الاداب ج۲ ص۱۲۳ ۰ 


ب ۸ ۱6 - 


وظن أن لباس الملرء منقصة اذا غدا الرء عریانا من الحلل 
وما دری لتعامیه » وخيرته بان حلية أهل الفضل بالعطل 
۷ ۲ ۱ 

٤‏ ب يكون ماذا لمن يسوت 1 ثوب يوارى بهء وقوت 

أيحذر ال مرء* فوت آمر, 7 في قصله عمره يفوت" 

ماالخر" قي الدار غير عبدر آغنلاه عن كلله القیت" 

ما اتتفى هسه بوهم تناه في محوه الثبوت 

۰ ا * 

هب شرف » وعزي » آنسکم دون الوری شرف وعزي 

والیکم وى يه القت عن قبل كتسبر 

وهكذا نجده يقلتل من شان الغنى والمال والمقتنيات » ويحض على التمسك 
بفضيلة الزهد » والقناعة » وترگ الدنيا وزخرفها ٠‏ مذكرا ا المال بعاقبة 
الغنى » وكيف أنهم يجمعونه لوارئيهم » ویضیمون آعمارهم في سبيل جمعه 
وکنزه » وآعمارهم هي آئمن ما ینفقونه » وبدلا من أن يضعوا المال » ومتاع 
الحياة » في خدمة أتفسهم » اذابهم يضعون أنفسهم وأيام أعمارهم في خدمة الال 
والحاه والمتاع » ناسين أن المرء يكفيه من حیاته ودئياه قوت يومه » وکل ما 
تحاوز «الکفاف» فهو جهل » آو غاب الحهل ۰ 

ورف الکزون الزهد » وضع حدوده وشروطه » فنحده نطبق اتطباقا 
تاما علی مقتضیات الشرع وتصوصه » موافقا لا کال علیه السلف الصالح » کما 
يخالف في كثير من وجوهه ما درج عليه بعض المتصوفة الذين خرجوا بالتصوف 
عن حد الاعتدال » فقرطوا وآفرطوا ٠‏ 


148 سم 


ليس زهد الفتى بتحريم حل من تكاج » وفطعم » وشراب 

وارتباط بالرثبط » أو باعتزال في جبالم » ولا برقع ساب 

بل بقصد فيما أحل » وزهد في حرام » ورغبة في ثنواب 

ان الزهد فیما احله الله لعباده من النكاح والطعام والشراب ليس-.من 
الزهد في شيء لانه مخالف لا آباحه الله لعباده » « قل من :حرم زينة الله :التي 
أخرج لعباده والطيبات من الرزق » ۰ 

آما الانقطاع في الربط » والتکایا » والخانقاه » والصوامع » والبيع > 
والاعتزال في الجبال » والاستیحاش من الناس » والتواري عنهم » ورقع الثياب 
اظهارا للفقر والسکنة » والتواضع » وما آشبه ذلك » فلیس من الزهد. في شي»» 
لانه تعطیل للکسب والعمل » مناف, لا چاء به الکتاب » وحض علیه الرسول» 
وقل : اعملوا فسیری الله عملکم ورسوله » « اعملوا فالعمل عبادة » » « اعمل 
لدنياك كأنك تعیش أبدا » واعمل لآخرتك كأنك تموت دا » ۰۰ اسعوا في 
مناکبها » وکلوا من رزقه »"والیه اللشور ۰ 

وان الزهد الحقيقي هو آن تمارس.ما آحل الله لك بدون اسراف » ولا 
تفربط » وأن يكون الاعتدال رائدك وهدفك .» « ولا تجعل يدك مغلولة الى 
عنقك » ولا تمسطها کل البسظ فتقند ملوما محسورا » ۰ 

« کلوا واثربوا ولا تسرفوا انه لا بح السرفین » ۰ 

آما قال رسول الله لاصحابه » وقد سألوه عن رجل بصوم الثهار » ویقوم 
الليل » ويؤدي الصلاة » وهو منقطم لذلك فقال : من منكم يطعمه ويكسوه » 
ويروح عليه » قالوا : كلنا يفعل ذلك » قال : كلكم خير منه ٠‏ 

والزهد كل الزهد فيما حرمه الله لا فيما أحله ٠‏ 


ب ۱۵ ست 


أحسن زهد المرء في رغبه عنمساعليه حرم الله 
واخلذه: بالقمند فیما آقتضی ٠‏ ورك ها ن ست اة 
یقال : رغب عنه : آي عدل ومال » ټخلاف رغب فيه » وبسه » والیه » 
والقصد : الاعتدال » و کل ما حرمه الله انما هو لخر الانسان وسعادته » ولحكمة 
اقتضاها عدله وعلمه وحكمته وارادته ٠‏ ۰ 
أما الامتناع عما أحله فهو الخروج عن وعلى حكمته » وارادته وشرعته ۰ 
لم يحرم ما كان حلا على غير جهول » بذا أتانا الكتاب 
مثل ما بمسع الطبيب مرپضا من لذيذ » له الكريه الشراب 
هذا هو تصوف الکزون وزهده » آنه < تصوف عملي » قوامه الزهند في 
التاع والاعتدال في الباح » وهذا ما کان علیه سلف الامة » وجاء به الکتاب 
والسئنةء٠‏ 


س 8 


کنا ذکرنا آن للتصوف العملی ثلائة آرکان : الزهد » ومراقبة الله » وعدم 


الففلة عن ذکره ۰ 

و نورد الان ما ورد في هذا الموضوع عند المكزون بعد أن أوردنا آزاءءفي 
الزهبد ۰ 

ان المتصوفة يرون أن الله رقيب على أعمال عباده » في حركاتهم وسکناتهم» 
وسرهم وعلانيتهم » وكل خاطرة من خواطرهم » وحدس في هواجسهم ٠‏ 

د ان الله لا يخفى عليه شيء في الأزض ولا في السماء » * 

« يوم تجد كل نفس ما عملت من خير محضرا » وما عملت من سوء تود 
لو أن بينها وبينه أمدا بعيدا » ٠‏ 

ألم يعلموا أن الله يعلم سرهم ونجواهم » وأن الله علام الغيوب ؟ » 

« ما بلفظ من قول الا لدیه رقیب عتید » ۰ 

« ما يكون من نجوى ثلاثة الا هو رابعهم » ولا خمسة الا هو سادسهم . 
ولا أدنى من ذلك » ولا آكثر » الا هو معهم » أينما كانوا » ثم بذهم يومالقيامة 
يما عملوا أخصاه الله ونسوه » ٠‏ 

ومقام المراقبة له شآن كبير عند أكاير الصوفية » وهو ركن من أركان 
التصوف ف الاسلام » وهو أساس الايمان » ومدخل الاخلاص الى قلوب 
العابدين » وهو من أوسع المقامبات يبدأ بالتوبة العامة من عامة 
المخالفات الشرعية وهذه توبة العامة ٠‏ 

اما توبة اللخاصة فهي التبرؤٌ من الاغيار » وكل ما يعوق النفس عن السير 
الى معارج التبتل » ومنازل الاتقطاع الى الخالق ٠‏ ۰ 


بت 0٣‏ س 


وهناك توبة خاصة الخاصة وهي عدم الالتفات الى ما كان » وما يكون » 
خشية وتعبدا ٠‏ 
ومقام المراقبة مفتاح لجمیم القامات الصوفية پنطوي لحنه مفام : الصبر » 
والشكر » والشفقة » والانس واليقين ٠‏ 
قال المكزون : 
آراقبه خوفا وارجو مع الحیا وأشتاق أنسا فيه وهو يقبي 
وأشهده في غيبتي بحضوره بير حجاب في عيون عيولي 
فقد جمع في البيت الاول خمسة مقامات وهم : الخوف والرجاء والحياء 
والانس واليقين » وكذلك ف البيت الثاني من البينين التالبين : 
" اراقبه » وهو الرقیب بخاطري وف" له مني عیون. وأصوال 
وین ال جاءواوف»‌والانس‌والحیا ‏ بقلبي جنان من هواه وليران 
KKK‏ 
أراقبه في حالة الخوف والرجا وأصبح بين الحالتين كنا أمسي 
اذا قبضتني دونه وحشة الحيا دعاني الیه الشوق في وحشفالالس 
وأضبح قببي مستقر بقينه لشهده القدسي في كولي الحسي 
Kk‏ 
انسي بذکرك من ناسيك آوحشني وفيك عاينت فقدي عين وجدالي 
یامن بقائي لنفسي في الفناء له آدم علي فناء فيك أبقالني 
مدا هو اقتصوف العملي في الاسلام الذي يقوم على المرتكزات الثلائة : 
الزهد » ومراقبة الله » وعدم الغفلة عن ذكره ٠‏ وقد اجتمع ‏ كما رأينا ب علد 
المكزون بكل شروطه ٠‏ 


سے ۱۵۳ بت 


التصوف النظري الفلسفي 
عند المكزون 

علمنا بمد الدراسة والتتبم والقارنة » آن الکزون من مدرسة < التصوف 
العملي » نی الاسلام » فهل آخذ بالتصوف النظري النفلسف » والی أي مدی ؟؟ 

ظهر التصوف النظري 6 وتبربت الاراء الفلسفية الى أقوال المتصوفين بعد 
القرئين الهجريين الاول والثاني > أي ي آوائل القرن الثالث الهجري وما بعد 
وذلك بفعل اتنشار الاراء الفلسفية في البيئة والمجتمع الاسلامي » وخاصة بعد 
توسع المسلمين المقستغلين بالمنطق في المسائل الفقهية ؛ واعمال العقل في الاصول 
والفروع المتبعة » واخضاع المسلّمات الاولية الى القياس » والجدل والقارنة ۰ 

ومن هنا تشعبت الاراء » وتكونت الفئات والجماعات تنيجة لهذاالتشعب 
والاختلاف » فكانت الفرق » وكانت المذاهب » وكان للسياسة الدور الكبير في 
توسیم شقة الخلاف » وترسيخه »> ووضع قواعده » ووجدت العناصر محالا 
لنشاطها ومتنفسآ لنزعاتها ٠‏ 

يقول غوتيه : بحق يجب التفريق بين ثلاثة أنواع من المذاهب الصوفية 
ف الاسلام وهي : 

» التصوف الديني المحض الذي لأ يخرج عن حدود السنة الاسلامية‎ - ١ 
والذي يمثل اتجاه المتعبدين الى حياة التقشف والزهد والتأمل » وهذا ليس‎ 
٠ سوى عبادة دينية محضة » ولا يمكن اعتبارها مذهيا فلسفيا‎ 

۲ - التصوف الفارسي » او الهندي » الذي نراه عند بعض التحمسین امثال 
الحلاج والبسطامي » وابن الفارض » والذي یتعارض قلیلا وكثيرا مع الاسلام 
لا نه ينتهي ف الحقيقة الى مدهب « وحدة الوجود » ۰ 

۲ - التصوف حسب منهب الافلاطونية الحديثة » وهي ادرالد ما بمسد 
الطبيعة بطريقتين : 


س 04 


الاولى : البحث والنظر ۰ 
والثانية : الذوق بالمشاهدة » أو الكشف ٠‏ 
KKK‏ 
ويتضح -الطابم السياسي في السائل العامة من تناقضها ؛ وعسسق هذا 
الثناقض » فهناك » باطن وظاهر » نص وتأویل » شریعة وحفیفة » مجبرة ومفرضفء 
محسمة »ومعطلة"» فكأن كل فئة من هذه الفرق » وأصحاب هذه الآراء تود أن 
لا تلنقي مع الاخرين » وتنعمد آن لا تنلاقى فكريا مع غيرها » لالها نعتقد اھا 
تشكل طرفا في القضية » وطرفا القضية هما السلب والايجاب » 
لم يكن الامير حسن المكزون بعيدا عن المعسكرين المتصارعين على المستوى 
الفكري » والمستوى السياسي » فهو مسلم شيعي » أمامي » اثنا عشري » يمثاز 
قبل كل شيءه ‏ بما تمتاز به الششيعة الامامية في تاريخها السياسي » ولكنه 
پقول بالتنزیل والتأویل : 
وظفرت بالتنزيل والتاويل في ال توراة والانجیل والفرآن 
Kk xk‏ 
وانبي بتنزيل المحبة عالم وفي سر تاویل الحبة راسخ 


ويقول بالظاهر والباطن : 
# عرد علو 


في ظل ظاهره ثووا فمشور في قصد باطنه » وآخر منجد 

لاني في حالة الظاهر وال باطن للمشهد بالغيب مقر 

ولي علم فيه » وعلم بباطن لظاهره طود على العقل شامخ 
2 


فباطن قولي في المحبين اهر ولكنه عند البهائم مبهم 


سد 1١6860‏ سد 


ويقول بوحدة الحقيقة والطريقة » أو الشريعة » والحقيقة 
واصبحت طريقتي حقيقسة سارت بها فرق الجمع الس 
وهذا لا بسکن ضبه لاصحاب التتریل لانه قول بالتأویل » ولا لاصحاب 
التأویل لانه ول بالتنزيل » ولا لاصحاب الظاهر لانه بقول بالب‌اطن » ولا 
لاصجاب الشريعة لانه يقول بالحقيقة » کما لا سکن اعتباره من الفثة الثانیه 
تأويلا » وباطنا وحقيقة لانه يقول بقول معارضيها ٠‏ 
واذن فنحن آمام ظاهرة جديدة متميزة عن كل الظاهرات الفكرية والمذهبية 
التي عرفتها تلك الحقبة من التاریخ الاسلامي 
اذا عرفنا هذا فانتا نکون قد اهتدينا الى الطريق التي توصلنا الى معرفة 
ذلك التناقض »© الذي نلمسه في بعض أقوال المكزون © وتتضح لتنا تلك 
« الازرواجية النضادة » التي یقول بها ۰ 
فبالوقت الذي نراه يقول بثنائية الشريعة نجده مرتبطا ارتباطا وثيقا 
بالكتاب والسنة » منكرا أقوال من يقول : ان الحقيقة تبطل الشريعة : 
آمي الشريعة » والمقيم لما أبي ونون كينا انض عجرا 
أأعن والدتي » وأنكر والدي والى عداي أفر من أعواني ff‏ 
وآفر من آنسي الى وحش الفلا أن كنت ذاك فلست بالانسان !! 
اليس في هذا الاستفهام الانكاري : ااعق » آثکر » آفر » ما بدل علی مدی 
استنكاره لآراء القائلين بأن الحقيقة تبطل الشريعة » أو تقوم مقامها » وتنكبه 
عن طريقهم + وشدة انحائه عليهم باللائمة » وخاصة آصحاب < العزلة » منهم ٠٠‏ 
ان كنت ذاك فلست بالانسان ۰ 
ومدعي القرب الى ربه ومئه بالیمد بدا القرب 
كمستسن الزور » آو رافض السبنة مقرون به السب 


تب 166 عبد 


وفي الحين الذي نراه فيه ينكر على « المؤولة » تتكرهم لظاهر: الشرع نجده 
یخالف « الحرفیین » في فهم الشريعة والکتاب : ۱ 
وبالطافها الیا دعتني واأرتني نزولها في سمائي 
بكتاب.فيه شفاء اكتئابي 2 من وعید القلی »> ووعد اللقاء 
ناطق » صامت » مبین » معسی كاشف » ساتر » قرب » نتاء 
ظاهر » باطن » آیق » عمیسق شاهد » غاب » عن الاغیاء 
محكم »> ذي تشابه » واتتلاف في اختلاف الآيات » والاجزاء 
فهذا « التعرف » للکتاب » وهذه الاوصاف » مبین » معمی » کاشنف ساتر» 
ظاهر باطن » تخالف آقوال « الحرفیین » وآصحاب « النص » » وتتفق مع 
كراء « المؤولة » وأرياب البواطن ٠‏ 
ومن « الازدواجية التضادة » التي سبقت الاشارة الیها قوله : 
أا ها ق و فاعحب لكوني واصف ومحرد(۱) 
ومنزه » ومشيه » وموحد 2 ومعدد » ومقرب وميد 
ومفوض والجيبر غير مجاحسدر عندي » لان عانه لا ا 
ومكلف ومرفه» وميصّر20 ومبصر » ومقاشد ومتلگد 
متفلسف متصوف » متستن متشیع » ذو رغية متزهد 
فهذه « الثنائية » المتناقضة كيف يمكن تفسيرها ؟؟ ۰ 
للاجابة على هذا التساؤل نقول : 
ان للمتصوفين المتفلسفين حيلا واستطاعة وقدرة على الجمع بين الاضداد» 
ولا يصعب عليهم التوفيق بين المعاني المتنافرة » والتأليف بين الصور المختلفة » 


ا سار مت دس و کر مت سا حت 
(۱) رفع الاسم بعد مصدر فعل الکون » وحقه اللصب ‏ لان الیاء هي الاسم لفعل 
آلکون » من باب اضافة الصدر الی آسمه » 

بت ۱۵۷ ات 


١‏ لان عدم تقيدهم بالنص الحرفي » أو المعنى المباشر للكلمة يسهل عليهم ذلك» 
فهم ينفلون الكلمة من اطار المعنى اللغوي الى مدلولات تصورية عقلانية ۰ 
؟- ان نظرتهسم العامة للوجود والموجودات » ومحاولتهم التوحيد بين 
أعبالها المتعددة ‏ على ما ببنها من اختلاف وتضاد ‏ يساعدهم على المواءمة بين 
الافكار » والصور المتضادة ٠‏ 3 
م« # هذا من جهة » ومن جهة أإخرى فان المذاهب السياسية والفكرية 
المختلفة تتلاقى في كثير من النقاط العامة » أو الفرعية » وتتباعد في كثير منها » 
أصلية.» أو فرعية ٠‏ ` 

وهذا النلاقي والمتاركة » والتقارب والتباعد لم تأت كله من طبيعة هذه 
الذاهب » وانما جاء من الاغراض والغابات الخاصة » فکثیرا ما بدخل أتصار 
مذهب سياسي » أو فكري عليه أقوالا و آراء لیست من طبیعته » ولا من جوهره 
وقد تکون منافبة للحقيقة والواقم ۰ 

اذا انطلقنا من هذه النظرة استطعنا أن نفهم تلك « الثنائية » التي تظهر 
لنا متناقضة لاول وهلة عند الکزون » ونجد البرر النطقي ؛ والو قعي لها ۰ 

فالفوضة والحبرة » والفلاسفة والتصوفون » والنزهة والشبهة » والوحدون 
والعددون » وءوء الخ ٠‏ کل فثة من هولاء لدیها خلیط من الحقاثق والاساطیر» 
ومزیج من الحق الجرد » والنزعات الغاصة » ولا بسکن لاية منها آن تدعي - الا 
نا تع أ ا ار توا سم و اا مو و 
بالنزعات السياسية فیما تقول » وتعمل » وتعتقد ٠‏ 

اذا سلمنا بهذا ويجب التسليم به بداهة ب وعلمنا أن المكزون يشايم 
كل فئة من هذه الفئات » ويتلاقى معها » ولا يتأبى عن ملابستها في ذلك 
« الحق المشترك » الذي بلتقون به » ولا يختلفون فيه . 


2 1 


ولكنه عندما نظر اليها من وجهة نظرها السياسية » وبری أنها 
ب من هذه الناحية ‏ تتحاوز « الحق المشترك « وتقطع هذه الوشيحة التي 
تشدها الىغيرها » فانه يصب عليها غضبه » ویعمل فیها تقدا وتجریحا » ویصبح ‏ 
ممدوحه بالامس » مهجوه الیوم » وی کلتا الحالتين سقى رائده ( الحق 4 

فاذا قال : انه مشهد » مفیب » واصف محرد » منزه مشبه » موحد معدد » 
مجبر مفوض » متفلسف متصوف » متسنن متشیع ٬راغب‏ زاهد» الى اخر هذه 
النقائض فانه يعني ذلك ( الحق الشترلد » بين الجميع . 

واذا أنكر على بعضهم » أو تحامل على الجميع فبقدر ابتعادهم عن هذه 


الحقيقة المشتركة بينهم » وجنوحهم الى أهوائهم ونزعاتهم » 
Kk Kk XK‏ 
حاول المعري أن يقف هذا الموقف من الآراء العامة في مجتمعه فعدد حسنات 


آقوام » ولهج بسيئات اخرين » ثم انقلب على من مدحهم بالامس فاشتغل بتعداد 
مساوئهم » ونشر مثالبهم عملا بالميدأ القائل « وبضدها تنمیتز الاشیاء » وماذلك 
الا لان لهولاء وآولئك سيئات وحسنات » فهو صادق في امتداح الحسنات » 
ومذمة السيئات ٠‏ 

هذا مع الفارق الكبير بين شطحات المعري واجترائه » وضياعه أحيانا » 
وبين التزام المكزون » وصحة عقيدته » وصفاء فکرته » وبعد نظرته ۰ 

و اعتقد آتي اهتديت الى أقرب الوسائل » واسلم الطرق » وأوضحها » 
للوصول الی فهم ظاهرة « جمع التضاد » او < الثناية النناقضة » ف اتجاه 
الکزون انصوفی - الفلسفی ۰ 

انه باخذ براي الفريقين المتنازعين احیانا لان هناك ( حقا مشترکا > . 

أو يعتزلهما لتنكبهما طريق هذا « الحق » ٠‏ 


بت ۱۵٩‏ مب 


أو يعند يفول أحدهما » وينبذ الآخر ٠‏ 

ينكر على هئولاء أشياء » ويشابعهم في غيرها ٠‏ 

وبعيب على اولئك أمورا » ويبتدحهم في أمور ٠‏ 

وهو في كل ذلك يتوخى الرأي الممحص » والنظرة العلمية ٠‏ 
واليك هذا العرض لارکان الاسلام الخسة » وهذا المفهوم الصوف 


لمعانيها » ومقاصدها » وغایاتها ۰ 
واسلم کاسلامي لها تسلم ما 
وان عراك خبل في قصدهما 
ا له و ارت 
واعنل بسنون الهوى في ملتسي 
واسلك سبيلي في هواها نحوها 
ا اف ا ج 

وقل اذا قمت علی صلاتها : 
وجهت وجمي للتي جمالما 
مستسلما » مسلما لامره ا 
واتل سناها راكعا وساجدا 
ردم علی فعل الصلاة تتصل 
وصم لها بالصون للسسر الذي 
تحظ بسر الصون في سبيلما 
وتصم التفس » وکین مزکیا 
وزر حمى حل به جمالها 


في قصدها من العناء والكلل 
فاتل” أساميها بزل عنك الخبل 
في سترها تعقب في الكشف الخجل 
وارفض فروض غيرها من الملل 
ولا تمل دون الحبى الى الطلل 
فهي لاهل العشق من أرضى القبل 
حي على خر الصلاة ؛ والسل 
عن جهة الاوصاف بالتحديد جل 
معتصما بحبلها من الزلللى 


عساك تحظى :نون ولعل 


0 اليها بالصلاة قف وصل 
حسلت مله عن جهودل ما حسل 
وما عليه من معانسه اششسل 
الى مواليها بسا عنك فضسنل 


تستغن عن حث الثرى الی الحبل 


1٦۰‏ س 


ولا تزر معهد ربع قد خلا 
فذلك الحج الذي ان تنه 
واجهد علی مرضاتها النفس » وکن 
وكن لما أشرعته في حبهما 
ترق الی الباطن من ظاهر ما 
واقطع آخا الجهل » وصل كل فتى 


وزر حمی عنه سناهنا ما اتقل : 
تلت حجا لم نله بالابل 
مجاهدا بالسیف فیها من عذل 
متبعا » مطرحا عنك الکسنسل 
اشرعته » فعندها اصبت واعتزل 


شب على دين الغرام » واكتهل 


فهذا النمط من السلوك والعرفان يجمع بين التصوف العملي » والتصوف 


التنزيل وبين التاويل ٠‏ 

وهذا «الجمع» بين لوني التصوف العملي والقلسفي حینا » والتتکرلاحدهما 
حينا آخر » واتخاذ الوقف العتدل بیتهما احیانا » يجعلنا نقرو أننا امام لون ثالث 
من التصوف . 

ان محاولة الجمع بين الفلسفة بنت العقل والبحث والنظر » وبين الدين ابن 
العاطفة والالهام لهو الخرج الوحيد لكليهما الفلسفة والدين ‏ من نطاق 
المعاداة والتلاحي ٠‏ 

اله طريق جديدة لخلق « سلام » ببنهما » وايجاد جو ملاثم يتفاعل فيه العقل 
والعاطفة فيتم بذلك للنفس التوازن والاستقرار » والطمأنينة والسكينة » ويبتعد 
الانسان شکره وعقله » وعواطفه » عن تلك الهزات العنيفة التي يثيرها تناف رالعقل 
والعاطفة » أو الفلسفة والدين * 

ان المكزون ليستخلص الفلسفة بوسائلها المنطقية » وبواسطة ملكاتهالعقلية» 
ثم يتناول هذا الذي حصل عليه نتيجة هذا الاستخلاص فيمحصه بالعقيدة حتى 
يبلغ به مرتبة عالية من الكمال واليقين ٠‏ 


بت 1۹۱ س م ١‏ 


وکل همه آن بجد الاساس العقلي للعقيدة » والتوفيق بين الحقيقة والطریقة 

ومع تطبيقه عمليا كل مقتضيات الشريعة » فانه يوغفل ‏ أحيانا ‏ في 
الاستبطان فيضفي على الشريعة روحية عميقة تنيجة لاشتغاله المتواصل بالتصوف» 
مو ا 

ويمتاز بعیق الایمان الديني التطلق من الاساس العقلي » الذي يضم كل 
امعاني السامية في كل الاديان مما جعله قادرا على استنباط كل الدقائق الروحية 
في كل الاديان ٠‏ 

کل حرف من « الكتاب » کناب محکم ما لحکمه الدهسر نسخ 

ونشري مطویه » نار الکشسف من غیهب الغواية سلخ 

ولارواح کل من راح مرا حا اليه » من واهب الروح تفخ 

واذن : 

فالتصوف العملي + التصوف النظري + العقيدة - تصوف الکزون . 

والدين .+ العقل + الفلسفة - فلسفة المكزون . 


س ۱۱۲ مت 


المصطلحات الصوفية 

للصوفيين مصطلحات وتعابير هي في الواقع » أو في الاعم الاغلب تؤدي 
معاني نفسية » أو وجدانية » وروحية » وأخلاقية » واجتماعية » ونورد هنا بعضا 
منها » ليسهل على متتبع آثارهم » ودارسي أديهم » فهم بعض معانيهم ٠‏ 

۱- الرند : التحرد عن ارادته » آو الطالب ۰ 

۲ - الراد : الجذوب عن ارادته مع تهیژ الامور له » فجاوز الرسوم 
والمقامات بغير مكابدة ٠‏ 

۳ - السالك : الذي مثی علی القامات بحاله لا بعلمه ۰ 

6 السفر : عبارة عن القلب اذا أخذ في التوجه الى الحق ٠‏ 

ه ‏ المسافر : هو الذي سافر بفكره في العقولات والاعتبارات ۰ 

4 ل الطريق : عبارة عن مراسم الحق المشروعة التي لا رخصة قيها ٠‏ 

#٠7‏ الوقت : عبارة عن حالك في زمان الحال » لا تعلق له بالماضي » ولا 


+ - الادب : ويريدون به أدب الشريمة » أي الوقوف عند رسومهاء 
ينا ان العدنة :رونا این ال 

ه ل المقام : عبارة عن استيفاء حقوق المراسم على التمام ٠‏ 

٠‏ الحال : وهو ما برد علی القلب من غير تعمد » ولا اجتلاب » أو تغير 
الاوصاف علی البعد ۰ ۱ 

١‏ الانزعاج : وهو أثر المواعظ في قلب المومن » وقد يطلق ويراد به 
التحرك للوجد والانس ٠‏ 


تب 157 سد 


۲ - القطب : وهو الغوث عبارة عن الواحدٍ » الذي هو موضع نظر الله 
من العالم في كل زمان ٠‏ 
۳ الاوتاد : عبارة عن أربعة رجال » منازلهم على منازل اربعة أركان 
العالم » شرق » غرب » شمال » جنوب ۰ 
6 - الابدال : هم سبعة » ومن سافر من القوم عن موضعه » وترك جسدا 
علی صورته حتی لا عرف آحد آنه فقد » وذلك هو البدل ٠‏ 
ا و و اک » وعددهم ثلائمائة ۰ 
٠١‏ ب التجباء : وهم أربعون » وهم المشغولون بحمل أثقال العالم ٠‏ 
الامامان : وهما شخصان أحدهما عن يمين الفوث » ونظره في 
SNe‏ 
الغوث ٠‏ 
المكان : عبارة عن متازل في البساط » لا تكون الا لاهل الكمال » 
الذين تحققوا بالمقامات والاحوال وجازوهما » أما المقال الذي فوق الخمال 
والحلال فلا صفة له » ولا نعت ٠‏ 
ب القبض ای ی ی ی وجب 
e‏ : اخذ وارد القلب ۰ 
س البسط : هو حال من يسع الاشياء » ولا يسعه شيء » وقيل : هو 
حال الرجاء ٠‏ وقيل : وارد بوجب الاشارة الى رحمة وأنس ٠‏ 
١‏ ب ألهيبة : هي أثر مشاهدة الله في القلب » وقد يكون عن الجمال الذي 


هو جبال الجلال ۰ ۱ 
530 الانس : آثر مشاهدة جمال الحضرة الالهية ف القلب » وهو جمال 
الجلال ۰ ۱ ْ 


ی وه 


۲۷ - التواجد : استدعاء الوجد » وقيل : اظهار حالة الوجد من غير وجدء 

و۲ - الوجد : ما بصادف القلب من الاحوال الغنية له عن شهوده * 

۵ - الوجود : وجدان الحق في الوجد ۰ 

۷ - الحلال : من نعوت القهر من الحضرة الالعبة ۰ 

۷ -- الجمع : اشارة الی حق بلا خلق» 

م؟ ب جمع الجمع : الاستهلاك في الكلية في الله ٠‏ 

۷۸ - الیقاء : رؤية العبد قيام الله في کل شيء ۰ 

هم ب الفناء : عدم رؤية العبد لفعله بقيام الله في ذلك ٠‏ 

۳۱ - الغيبة : غيبة القلب عن علم ما يجري من أحوال الخلق ٠‏ . 

ج ت الحضور : حضور القلب بالحق غلنذ: الغيية عن +الخلق ۰ 

۴۳ الصحو : رجوع الى الاحساس بعد الغيبة بوارد فوي ۰ 

م السكر : غيبة بوارد قوي ٠‏ 

و - الذوق : آول میادیء التجليات الالهية ٠‏ 

۰ الشرب : آوسط التجلیات‎ - ۳٩ 

بم - القرب : القیام بالطاعة » وقد يطلق القرب على حقيقة قاب قوسينء 

۳۸ - الحو : رفع آوصاف الادة » وقیل : ازالة العلة ۰ 

هم - الاثبات : اقامة احکام العبادة » وقیل : اثبات الواصلات ۰ 

ء٤‏ د البعد : الاقامة على المخالفة » وقد یکون منك » ویختلف باختلاف 
الاحصوال ۰ 

۱ - الحقيقة : سلب آثار آوصافك عنك باوصافه ۰ 

۲ - الخاطر : ما برد القلب والضمپر من الخطاب ربانیا » آو ملکیا » آو 
تفسيا » أو شيطانيا » من غير اقامة » وقد يكون لكل وارد لابد لك فيه ٠‏ 


بت 1٦٩۵‏ س 


۳ - علم اليقين : ما أعطاه الدليل ٠‏ 

6 - عين البقين : ما أعطته المشاهدة ٠‏ 

ه؛ ‏ حق اليقين : ما حصل من العلم بما آريد به ذلك المشهود . 

+ - الوارد : ما برد علی اقتلب من الخواطر اللحمودة من عن ره 
ويطلق بازاء كل ما يرد على القلب ٠‏ 

۷ - الشاهد : ماتعطیه الشاهدة من الاثر نی القلب » لذلك هو الشاهد » 
وهو على حقيقته ما بظهر للقلب من صورة الشهود ۰ 

۸ - الروح : بطلق بازاء اللقی علی القلب من علم الفیب علی وجه‌مخصوص 

4 - السر : بطلق فیقال : سر العلم بازاء حقيقة العالم به » وسر الحال 
بازاء ممرفة مراد فیه » وسر الحقيقة ما تقع به الاشارة ۰ 

۰ الوله : افراط الوجد ۰ 

۰ الوقفة : الحبس ین مقامین‎ ١ 

۲ - الفترة : خمود ار البداية الحرقة ۰ 

۳ - التجرية : !ماطة السوی والکون عن القلب ۰ 

6 - التفريد : وقوفك بالحق معك ۰ 

۰ - اللطيفة : کل اشارة دقيقة العنی تلوح في الفهم » لا تسعها العبارة » 
وقد تطلق بازاء اللفس الناطقة ۰ 

1ه س الرياضة : رياضة أدب وهو الخروج عن طبع النفس » ورياضة طلب 
وهو صحة المراد له » وبالجملة هي عبارة عن تهذيب الاخلاق النفسية ٠‏ 

۷ - الجاهدة : حمل النفس على المشاق البدنية » ومخالفة الهوى على 
کل حال ۰ 


ب ۱١۹‏ ت 


ان ل ل وكام لتر 

کات 0 

۰4 - الزاجر : واعظ الحق من قلب الوّمن » وهو الداعي الی الله ٠‏ 

۰ ب السحق : ذهاب تركييك تحت القهر ۰ 

۰ المحق : فناؤك في عینه‎ ١ 

۳ ل الستر : كل ما يسترك عما يفنيك » وقيل : غطاء الكون » وقد يكون 
الوقوف مع العادة » وقد يكون الوقوف مع تتائج الاعمال ٠‏ 

۳ - التجلي : ما شكشف للقلوب من أنوار الغيوب ٠‏ 

۶ - التخلي : اختیار الظلوة والاءراض عن كل ما بشغل القلب ۰ 

- الکاشفة : تطلق بازاء الامانه بالفهم » وتطلق بازاء تحقیق زدادة 
الحال » وتطلق بازاء تحقیق الاشارة ۰ 

<< المشاهدة : تطلق علی رژية الاشیاء بدلائل التوحید » وتطلق بازاء 
رية الحق في الاشياء » وتطلق بازاء حقيقة اليقين من غير شك ء 

بد المحادئة : خطاب الحق للعارفین من عالم اللك والشهادة کالنداء 
من الشجرة لوسی ۰ 

۸ - السامرة : خطاب الحق للعارفين من عالم الاسرار والغيوب ٠‏ 

» اللوائح : هي ما پلوح من الاسرار الظاهرة من السمو من حال‎ - ٩ 
» وعند ابن عربي : ما يلوح للبصر اذا لم یتقید بالجارحة من الانوار الذاتية‎ 


لا من جهة القلب ۰ 
۰ - الطوالع : آنوار التوحید تطلع علی قلوب آهل العرفة فتطمس 
سائر الاضوار ۰ 


تب ۱۱۷ سب 


۱ ب اللوامع : ما ثبت من آنوار التجلي وقتین » وقريبا من ذلك ٠‏ 
۷۲ - البواده : ما یفجاً القلب من الغیب علی سبیل الوهلة » اما لوجب 
فرح » آو لوجب ترح ۰ 
'” سب ب الرغبة : رغبة النفس في الثواب » ورغبة القلب في الحقيقة » ورغبة 
السر في الحق ۰ 
۷6 - الرهبة : رهبة الظاهر في تحقيق الوعيد » ورهبة الباطن لتقليب العلم» 
ورهبة لتحقیق آمر السیق ۰ 
۷۰ - الاصطلام .: نوع وله یرد علی القلب فیسکن تحت سلطانه ۰ 
١‏ - الغربة : تطلق بازاء مفارقة الوطن في طلب القصود » وتقال الغربة 
في الاغتراب عن الحال من النفوذ فیه » والغربة عن الحق غربة عن المعرفة من 
الدهشة ٠‏ 
۷ - الهمة : تطلق بازاء تجريد القلب للمنتی » وتطلق بازاء أول صدق 
الرید » وتطلق بازاء جمع الهمم لصفاء الالهام ۰ 
VA‏ ب الفتوح : فتوح العبادة في الظاهر » وفتوح الحلاوة في الباطن » 
وفتوح المكاشفة ٠‏ 
ها الوصل : ادراك الغاف ۰ 
عم الورقاء : النفس الكلية ۰ 
۱ - الغراب : الجسم الكلي ٠‏ 
۲ - الشجرة : الانسان الکامل ۰ 
بم لب الدرة البيضاء : العقل الاول ۰ 
4م الزمردة : النفس الكلية ٠‏ 


س ۹۸ س 


م الحرف : اللغة » وهو ما يخاطبك به الحق من العبادات ٠‏ 
م ل السكينة : ما تجده من الطمانينة عند تنزل الغيب ٠‏ 

۷ - الصعق : الفناء عند التجلي الرباني ۰ 

۸۸ الخدع : موضع ستر القطب عن الافراد الواصلین ۰ 

۰ الحجاب : کل ما ستر مطلوبك عن عينك‎ - ۸٩ 

۰ - الانحاد : تعبیر الذاتین واحدة » ولا یکون الا ف العدد ۰ 
١ه‏ ب الضياء : رؤية الاعيان بعين الحق ٠‏ 

۲ العموم : ما بقع من الاشتراك في الصفات ٠‏ 

سه الخصوص : أحدية كل شيء ٠‏ 

4ه الغيب : کل ما ستره الحق عنك منك » لا منه ۰ 

۰ ہے العارف : من آشهده الرب نفسه فظهرت علیه الاحوال‎ ٥ 
۰ العالم : من آشهده الله آلوهیته وذاته » ولم بظهر علیه حال‎ - ٩ 
۰ الباطل : هو العدم‎ - ۷ 

۸ - الکون : کل آمر وجودي ۰ 

۰ الرداء : الظهور بصنات الحق‎ - ٩ 

۰ ب الکمال : التنزیه عن الصفات و آثارها‎ ٠٠١ 

۱ - البرزخ : العالم الشهود بين عالم العاني » وعالم الاچسام ۰ 
ت انك : عالم الشهادة ۰ 

۰ اللکوت : عالم العیپ‎ ٠٠۳ 

۰ الثل : هو الانسان » وهي الصورة التي فطر علیها‎ 2 ٤ 
.۰ العرش : مستوی الاسماء القيدة‎ - ۰۵ 


ب وكا د 


+ الكرسي : موضع الامر والنمي‎ - ٠١ 

۰ العید : ما مود علی القلب من التحلیات باعادة الاعمال‎ - ١١7 

۱ ٠ الحد : الفصل بينك وبينه‎ ٠٠١ 

٠‏ - التصوف : الوقوف مع الاداب الشرعية ظاهرا » وباطنا هي الخلق 
الالمية » ویقال بازاء انيان مکارم الاخلاق » وتجنب سفاسنها > . 

ولقد بلغت هذه المصطلحات عند ابن عربي مائة وثمان وتسعین مصطلحا ۰ 

وهناك اصطلاحات آخرى متعددة في تعريفات الجرجاني » وكلها تمشل 
المقولات اکثر مما تمثل الحسوسات » وتشکل قاموسا خاصا بالقوم لا بستطیم 
فهم عبارتهم من لم يكن ملما به ۰ 





۰ وسائل ابن عربي » مصطلحات الصو فية » والجرجاني في التعريفات‎ )١( 


۱۷۰ ات 


۰ 
مقامات الصوفة واحوالهم 

يسمي الصوفية مسيرهم في الحياة الروحية سفرا » أو حجا » ولهذه المسيرة 
مقامات » ويسمونها ‏ أحيانا ‏ الاميال » وهي : 

التوبة ؛ الورع + الزهد » الفقر » الصبر » التوكل » الرضاء وهي _ في 
عرفهم ‏ مقامات الصالحین ۰ 

وللصالحين أحوال كما لهم مقامات » وهي : 

المراقية » والقرب » والمحبة » والخوف » والرجاء » والشوق » والانس » 
والطماينة » والشاهدة » والیقن ۰ 

وأقصى حال یتوصل الیها السالك تسمی « جمع الجمع » ویتحول السالك 
فيها الى يد طيعة تسجل ما يملى عليها من وحي الله ٠‏ 

ويطلقون على آتفسهم أسماء وألقابا عرفوا بها مثل : العارفون » الموحدون 
الحبون » العاشقون » الاتحاديون » أهل المعرفة » أهل العرفان » أصحاب 
الحقيقة » رجال الطريقة » آهل العشق » آصحاب الجريدة » آصحاب السکنة » 
آهل الله » آهل الاسرار » آریاب الحب » آصحاب الخرق » آرباب العکاکیز » 
اصحاب الدهلیز » الدراویش > آرباب الكاشفة » آرباب الشاهدة » أصحاب 
التسامي » آصحاب الخلوة » آهل الجلوة ۰ 

وبطلقون علی شیوخهم آلقابا وآسماء مثل : القطب الرباني » السارف 
باه » لسان الغیب » سلطان العاشقین » الشیخ الاکبر » الغوث » البیر » آو 
بير المشائخ » وسید الوقت » وغير ذلك ٠‏ 


ب ۱۷۱ بت 


ا 


تفسير الكلمة يكون محدودا بحدين : 
الاول : : 
مدلولها ومعناها الاستعمالي من حقيقة ومجاز وكناية » فلا يمكن تفسير 
كلمة الا بحدود محتواها ومدلولها » فاذا تعدينا هذا الحد أصبحت الكلمة «رمزا» 
وتتغير دلالتها الوضعية » وتتحول الى الدلالة العقلية ٠‏ 

الثاني : ۱ 

هو مستوى معرفة المتكلم » وقصده من التكلم والكلام » حيث لا يسكن 
أن نفسز كلام شخص بمعنى لا يعرفه » أو بحقيقة لم يصل اليها ٠‏ 

وكلما ارتفع مستوى معرفة المتكلم » وازداد علمه وثقافته » ارتفعت معاني 
کلمه » وکثرت مدلولات ألفاظه ٠‏ 

أما الكلام الالمي فلا شحد" تفسيره بالحد الثاني لان علم الله كما 
يفولون - عين ذاته 210 » ولا حد له ٠‏ والقائلون بذلك هم المعتزلة والشيعة ٠‏ 








(1) کثر الخلاف » وتعددت الاقوال حول الذات والفعل الالهیین 

إل فمن قائل یت 
هناك فصل بين الذات وأفعالها > وبرون أن أفعاله قديمة بقلمه ‏ 

؟ ‏ وبيرد آخرون : أن الفعل متأخر عن الفاعل »© لانه وصف للموصوف » 
والوصف لاحق . 

۳ ويرد آخرون : اذا كان الفعل متأخرا فيكون حاذئا » وبذلك يكون 
الخالق مكانا للحوادث . 

) س وبری قوم : انه اذا كانت الافعال قديمة فيكون هناك تعدد للقدماء . 

ه ‏ ب ويرى غيرهم : أن الافعال لاحقة بالعقل الفعال الذي ابدعه الخالق 

+ 


تب ۱۷۲ ب 


والفعل بمعناه التاريخي » ان كان « محازنًا » دل على العتقدات ۰ 

وان كان « معنويًا أخلاقيا » دل على الاعمال ٠‏ 

وان كان « صوفيآ » دل” على الامال ۰ 

و2 الحازنة « نصو بر اصطناعي قليل » أو كثير » لعمومياتر ومحردات 
تمكن معرفتها » والتعبير عنها بسبل آخری ۰ 

أما « الرمز » فهو التعبير الوحيد الممكن للمرموز اليه » أي للمعنى الذي 
يماثله » قلا بسكن معرفة الرمز مرة واحدة نهائية أبدا ۰ 

ويقوم الادراك الرمزي بتحويل المعطيات المباشرة ‏ الحسيئة واللتفظية ب 
وبحيلها شفافة » اذ بدون الشفافية المتحققة هذه يصير من المستحيل المرور من 
مستوی* الى مستوی* آخر 4 وينعدم التأويل الرمزي لانعدام المعنى وال محل 3 

ویقال : ان کل دین آصله رمز »۰۰ رمز قابل الی ما لا نهاية له من آنواع 
التفسیر » و کلما تعددت التفسیرات لهذا الرمز کان شاهدا على حیونه » وجدارته 
بالبقاءء ۰ 
< 
وهو فعله ‏ وفوض اليه خلق الموجودات جزءا وكلا » فهو ١‏ محدث » عنید 
فاعله « قديم » بالتسسية للموجودات . 0 

د وقول غيرهم : اذا كان العقل الفعال هبو «.فعل » الذات فهل الفعل 
هذا قديم بقدم الننات » أم لاحق وحادث » بالنسبة للذات . 2 

فان كان قديما يقدمها فقد أصبح هناك قديمان . 

وان کان لاحقا وحادثا فقد اصبح الخالق مکانا للحوادث » وکلا القولین محال 

وان کان لا قدیما ولا حادئا فقد بطل القول » وفقد الاستدلال » وبطلتالحجة 

وان قلت : آن الذات والفعل شيء واحد فقد جرات الذات الی ذات وفعل 

وقي الجزء الثاني من هذا الکتاب سياتي شرح کل ذلك موضحا وموسعا 
حیث ننافش کل الاقوال في هنذا الموضوع »© ونقارن بینها .. 








اد 


أما النزعات التي تحاول أن تأسر تفسها بمعناها الاولي » ومفهومها اللفظي 
الباشر » فانها نشبه الازمة في الحياة الروحية لعدم حیویتها وتطورها ۰ 

يقول السيد السیح : اني أذهب الى أبي وأبيكم ليبعث اليكم «البارقليط» 
الذي پنبشکم بالتآویل(۱) ٠‏ 

وبعض الفلاسفة كان يتعمد الغموض والابهام ٠‏ 

قال هرقليطس عن نفسه : انه لا يفصح عن الفكر » ولا يخفيه » ولكنه 
شیر الیه . 

وهذا ابن سينا يسمي بعض كتبه « الاشارات والتنبيهات » ٠‏ كما نجده 
ببرر « ثنائية » الفيلسوف الفكرية بثنائية الانبياء فيقول ما مضمونه : أنى كان 
للنبي محمد » وللنبي موسى مفاتحة العرب والعبرانيين بالحقيقة كما هي ٠‏ 

ويقول الغزالي : انه بصنف آراءه الى ثلاثة أصناف : 

٠ رأي لكل سائل ومسترشد‎ ١ 

؟ ‏ رأي لا يطلع عليه الا أهل النباهة والمخلصين » والكاتمين للسر ء 

۳ رآي لا يطلع عليه أحد » ويحفظه في نفسه ء لا يعلمه الا الله ٠‏ 

وهذه الاقوال تبر”ر وتجيز الثنائية الفكرية » وتقر”ر اخلاقية الفكر 
بوجهين : آحدهما للحق » والثاني للمجاملة » ومراعاة الظروف ۰ 

وبعض التصوفة والاشراقیین لاذوا بالسمت » والرموز والمحرة » ومفادرة 
الاوطان عقليا » فهم الغرباء كما يسميهم الفارابي » وابن ماجة » أو كما یسمون 
أنفسهم ٠‏ 

لقد تفضوا آیديهم من شئون الجتمم والحياة » وانسحبوا پآفکارهم « 
(۱) انجیل بوحنا ۱6 - ۱۱ بت ۲۱ ۰ 


سب ۱۷ س 


وهاجروا بأرواحهم » الى نعيم عوالم ما بعد الطبيعة » وبقيت منهم بين الناس 
الجسوم » وليس للجسوم آراء في شؤون المجتمع والحياة © 

ولعل الشيعة کانت آکثر فرق الاسلام قدرة علی تعمیق « الرمز » وایجاد 
قيم روحية مؤولة عن نصوصه الظاهرة في توغل مطلق لضمونه الباطن ۰ 

فالجاب الذي شفني الضمون الروحي -- ویشیم الحياة الخصبة القوية 
یکون قادرا علی اشباع النوازع الروحية ۰ 

وان رمزية این الفارض » وابن عربي وباطنیتهما وتآویلهم قد سبقتها رمزية 
الشيعة وباطنيتها وتأويلها » وقد وجد « الغنوص » الشيمي قبلهبا ٩0‏ ۰ 

یقول السهروردي : لا رد علی رمز » وذلك لتوقف الرد على فهم المراد » 
ولكن المراد ‏ وهو باطن الرمز ‏ غير مفهوم » والمفهوم ‏ وهو ظاهره بت غير 
مراد » فالرد یکون علی ظاهر أقاويلهم غير المرادة » دون المقاصد المرادة » فلهذا 
لا یتوجه الرد علی الرمز(۳) ۰ 

والرمز برافق کل معاني الصوقية » فیتفزلون كما يتغزل الشعراء » ولكنهم 
پرمزون بحیهم وعشقهم للذات الالهية ۰ 

ویرمزون بالخمرة والسکر للمعرفة والحب » وبالصوم عن صون الاسران 
وبالحياة عن المسيرة » أو الحج وعن أقطابهم بالابدال ۰ 

كما يرمزون « بالعين » عن الذات الالهية » و بنقطة « الغين » عن الصفات» 
وبنفي نقطة الغين عن العين » بنفي الصفات عن الذات ٠‏ 





. صالح مدني في مجلة الاداب‎ )١( 
الغنوص. اسم أطلق على االذلاهب 1 لستورة والعقاند المرموزة الفارسسية س‎ () 
. الاسلامية وتقشمت الاشارة اليه‎ 
۱۸ حكمة الاشراق شرح قطب الدين الشيرازي ص‎ )۲( 

#6 ات ۱۷۵ات 


فلا اين بعد العين » والسكر منه قد أفقت » وعين الغين بالصحو اصحت 
ويرمزون بطور التجلي عن القلب » وبجبل الطور عن الجسد + فاذا تم 
النجلي للقلب تدكدك الجبل » وتلاشى الجسد » كما حصل لمومى : 
قال : ريي آرني انظر اليك » قال : لن تراني ولكن انظر الى الجبل » فان 
استقر مكانه » فسوف تراني ۰۰ فلما تجلی ریثه للجبل جعله دکاً » وخر" موسی 
A‏ 


يقول الفارضي : 


حتى اذا ما تداقى المية 
صارت جبالي دكا 
ولاح سر خفي 
وصرت موسی زم‌اني 
فالوت فيه حيياتي 


اتم حدشي وشنلي 
اذا وقفت آصلي 
اليه وجهت كلسي 
والقلب طور التجلي 
يلا » فبشرت أهلي 
آجسد شا تاش 
نار الككم قبلسي 


, ردوا ليالى 'وصلي : 


من هيبة المتحلي 
يدريه من كان مثلي 
ودة زد ی ی 


ست ۱۷۲ — 


وشول أيضا : 
وفي صعق ده الحس خرت افافة لي اننفس بعد التوبة الوسوية 
وسبق آن آوردنا مجموعة من مصطلحاتهم و کلماتهم الرمزية التي تحسل 
معاني غير المعاني التي يعطيها معناها المباشر » أو يعطيها المجاز » أو الكناية » 
أو الاستعارة » ومن لم يقف على تلك المصطلحات والتعابير ودلالاتها عندهم ۰ 
فاته يصعب عليه .لا بل يتعذر ‏ وربا يستحيل أن ينهم عباراتهم » أو أن 
يصل الى ايضاح اشاراتهم » وكل من تنبع آثارهم » وما تركوه من نظم وش 
بلاحظ ذلك التعقيد المتعمد في العبارة » والرمزية في المعاني » 
قال حسن رضوان ۲۱ بصف التصوفة : 1 
فانمم اجسل من آن قتقر ‏ أقوالهم الى قياس مشتمر 
أو اشتقاق » فلمم قانون ساروابه » وسسره مکنون 
فلفظهم أققفاله لا فتح الا بذوق :أو بكشف سنح 
فالتجربة الذوقية عند المتصوقة تضاد البحث النظري لان الاولى تقوم على 
التمثل الباطن لمضمون النصوص » نينما تقوم الثاية علی القیاس والاستدلال» 
يقول المكزون : 
متى بنشق عن جسدي الضریح ‏ ونفخ فيمن ذي الروح » روح ؟ 
وأخرج نافضا لتراب رآسي ترايا ء وزيقدمني المسيح؟ 
ورابات السلیب لدي تسبري ‏ وقد شهر السلاح له السليم© 
وانجيلي على صدري » وكفي بها كأسي » وقديسي سطيح 


)1( من منتصوقي القرن الثالث عشر ۰ 
(۲) السلیح احد عباد اللصاری » وقیل هو الثبي محمد «ص» لانه دما الى الجهاد» 
وحمل السيف في سبیل اللعوة ۱ 


بت ۱۷۷ بت ام ۱۲ 


وأحکم عقد زناري عقد 
وأسمع من سنا بوح نسداء 
وأقتحم الصراط غير شك 
وأسقى من حميم الظل ماء 
وأقرن بالحديد الى قرين 
وأفني في هواها خط جسمي 
فرضوان الجنان بغسیر شك 


لحل عقود أجرامي سيح 
الى أهل الهوى أوحاه يوح 
الى نسار لعارفها تلوح 
بهلمزاج أتراحي مزيح 
عليه بالسفينة ناح نوح 
فان فاه من ترحي مريح 
على آبواب مالكها طريح 


الى أن يقول : 
ورح متدبرا قولي فلغزي ا( معمی عند ذي حجر صریح 
ونظم عقيدتي في سر ديشي على عين الجهول بها قروح 
فان العحب بتولانا من هذا « امريج » بين الدين الاسلامي والسيحي 6 
ومن اقتحامه الصراط الى النار » لا الى الجنة » وكيف يرتاح مزاجه » وتذهب 
أتراحه » لشربه من حميم الظل ‏ شراب أهل النار ‏ وقرنه بالحديد الى ابن 
نوح الذي تادا أبوه : يايني” اركب معنا » ولا تكن مع «الكافرين » قال : 
ساوي الی جبل بعصمتي من الاء » قال : لا عاصم اليوم بن آمو الله وال 
بينهما الموج فكان من المغرقين ٠‏ 
ولكنه يقول لنا : تدبروا أقوالي الملغزة المعمئاة » الصريحة عند أهل 
العقول » وهي قروح على أعين الجاهلين الذين يجهلون عقيدتي ٠‏ 
ويقول : 
١‏ قالوا: 
فأجبتهم : هل عاقل 2 يرمي الكنوز بشغير حرز 


فهو يرى أن الرمز بمثابة الحرز للكنز عند العاقل ٠‏ 
ب ۱۷۸ نت 


تحدث بالصربمح من الحديث بسير رمز 


عار جارحا 
م # قالوا : أشر رمزا الى معنى الهوى أن لم تكن بصريحه متلفظا 
قلت : اختباري: فيه غادرني به مستودعا » ولسره مستحفظا 
لجار جار 1 
۽ قالوا : اکشف الحال المغطظى فالمشاهد فيه خط 
Kk‏ 
: عاد KK‏ 
ؤيقول ابن عربي ف وصف المتصوفة : 
وهم الساترون لهذه الاسرار ف ألفاظ اصطلحوا علیها غيرة من الاجان٠‏ 
لا كنت ان كنت أدري كيف كنت » ولا لا كنت اذ كنت أدري كيف لم أكن 


و تحب ۰ 


ee 


وقول المكزون في الكتمان والستر : 
ذكر الفتى آية نسيانه ‏ وشوقه عنوان هجراته 
ولیس بالکاتم سس الموی من عرف الناس نكتمانه 
kkk‏ : 
مازات أنكر بعد عرفان الهموى عند الوشاة على الهوى عرفاني 


وآبين عن ولهي به » ولها لهم حتى كتمت الحب عن كتماني 
هوية لك في لا بتي آبدا كلي على الكل تلبيس بوجمين 


مہ ۱۷۹ س 


بيني وبينك ائي* مزاحنسسي اارفع بثيك انسي من البين 
فأين ذاتك عني » حيث كنت أرى فقد تبین ذاتي مین لا آیسن 

وقول أحدهم : 

ما قول الفقيه آيده الله ولا زال عنده الاحسان 

في فتى علق الطلاق بشهر قبل ما بعد قبله رمضان 

فالبيت الثاني ينشد على ثمانية أوجه بالتقديم والتأخير والتغيير مع استعمال 
اللفظ في الحقاثق دون المجاز »> وصحة الوزن » وكل تغيير منها يشتمل على 
مسألة من الفقه في « التعليق » الشرعي » واللفظ اللغوي » وتلك المسألةتشتمل 
علی ۷۲۰ مسألاة من المسامل الفقهية ٠‏ والتعاليق اللغوية بشرط التزام المحاز في 
الالفاظ » وطرح الحقائق » وعدم ذکر الوزن) ۰ 

ومما د شجع الصوفبين على استعمال » e E‏ 
ت e‏ » یس ء طس ٤‏ طسم » طه » 
» ق ۰ 

وما جاء في الحديث : « لكل آية من کتاب الله ظاهر » وباطن » وحد » 
.ومطگلع » ۰ 

د ان للقرآن ظهرا وبطنا » ولبطنه سبعة آبطن ۰۰۰ الی سبعین بطنا > ۰ 

هذا في حين آتا نری وجها آخر منافیا للرمز في الفرآن » وینص نصا 
صریحا علی الوضوح والابانة کقوله : 

كك ۰ 

كتاب فصتلت آباته قرآنا عربيا » هدى » و « بينات » من الهدى والفرقان» 
(۱) الفیث المنسجم من ص ۱,۵ - ۱۰۸ ۰ 


ست ۱۸۶ د 


ومن الادلة على الرمز والتعقيد تائية ابن الفارض العروفة «بنظم‌السلوك». 
وأقوال الحلاج وآشعاره » وما آثر عن آحمد الغزالي ٠‏ والسهروردي » وابن 
عربي » وآشعار عبد الغني النابلسي ۰ ۱ 

وابن الفارض وان کان من آدق التصوفین احساسا بالجمال » فانه 
يهتم بالتعقيدٍ » ويستغرقه الشكل حتى يفوت عليه الانطلاق وراء الخيال ٠‏ 

والکزون کما تقدم ورأينا » يدلنا على أن الرمز » والتعقيد » والتعمية » 
والاغراب والاغراق في العاني انما هي لستر الاسرار » وصونها عن الجهال » 
وانها - علی اغرابها # واضحة عند أهلها من كل « ذي حجر » » وهم الذين 
صفت تعوسهم » وآشرقت سراثرهم. * 

قال این الفارض 
ولو قبل : من تهوی ؟ وصرحت باسمها لقيل : كنى : أو مسه طيف جلة 

وأشرنا فيما سبق الى أن كثيرين من فلاسفة المسلمين أجمعوا على أن 
الفيلسوف لا ستتطيع ضمان « تعايش سلمي »© في البيئة الاسلامية الا عن طريق 
« ازدواجیه » الفكر » شکر هو وآقرانه بوجه » ویواجه البیئه التقليدية المحافظة 
التزمتة بوجه آخر ۰ 

وسنری ذلك واضحا عندما ندرس. الفلسفة الاسلامية وتطورها » وموقف : 
علماء الشريعة منها ۰ ۱ 


بت ۱۸۱ - 


ادب الصوفة 

قد سابل متسائل : هل لسوفة أنن ولي ان 8 

والجواب : 

ان الادب کل الادب في ما آثر عنهم من شمر » آو نثر » وانه لمن التقصين 
أن تخلو الكتب والدراسات المقررة ف المدارس على اختلاف درجاتها ومراحلها» 
من هذا اللون الادبي الذي يتميز بخصائص سامية في الفكر والهدف والاخلاق» 
ليسهم الى حد كبير في فهم النفس البشرية » ونوازع الحب والوجدان » ويساهم 
في بناء الجتمم علی آساس من الروح والحبة والصافاة والایثار » وتسامي 
الاخلاق ۰ 

ان لدینا مصادر غنية لعلم النفس في دنيا التصوف » النفس في رغباتما 
المادية والروحية » وطرق رياضتها » وتنظيم مسيرتها » واستخلاص جوهرها 
من أوضار المادة + 

هذا العلم التوفر لدینا لو آولیناه العناية ؛ أو بعض العناية لاغنانة عن 
استیراده من العیر ۰ 

انها أصول أنشأناها » وكنا السابقين في ایجادها » ولکننا آضعناها لجهل 
منا » وذهينا تتسول في الحياة العقلية على أبواب الناس » ونستجديهم اليوم 
ما أعطيناهم بالامس ٠‏ ۰ 

تقول هذا لمن يزعم أو يتوه أن علم النفس وجد حديثا » ولم عرف قبل 
العصور الاخيرة ٠‏ 

kok 
: ويتميز أدب الصوفية بالخصائص التالية‎ 
كن ۱۸۲ كم‎ 


۱ - انه یعلم الشحاعة الاديية » هذه الشجاعة التي انفرد بها هولاء القوم 
على وجه ما ٠‏ ولم تعرف عند غيرهم » لانهم آخلصوا للفکر » ولم یخضعوا لابة 
مغریات مادية » ولم تکن لهم آطماع آخری تصرفهم عن هذا الاخلاص ۰ 

وهذه الناسبة بجدر بنا آن نذکر » أو تمتزض : أنه ريما كان لحرأة أخرار 
المتصوفين في الاسلام سبب وعلاقة في الثورة اللوثرية على الكنيسة المسيحيةفي 
تلك العصور ۰ ْ 

فالپروتستانت رفضوا آن یکون بينهم وبين الله وسيطا كما رفض آحرار 
الصوفية في الاسلام هذه الوساطة بينهم وبين الاله ء 

واذا كان التصوف الاسلامي اعتراضا روحانيا على حصر الاسلام بالشريعة 
والنص » فان اللوثرية هي اعتراض ورفض لحصر المسيحية بالكنيسة صاحبة 
الشريعة والنص ٠‏ 

؟ ل أن آدپ الصوفية وأشعارهم لم يكن للتكسب والمتاجرة » أو الزلفى 
والتقرب من الولاة والحكام كغيرها من ألوان الادب ف تلك العصور » فلم 
يقف أديهم على أبواب الملوك » ولم تنشد أشعارهم بين أيديهم » أو في قصورهم» 
ولم يلج هذا الادب أعتاب الولاة » ولم يستدر” عطف. الامراء » آو يستمطر 
عطایاهم » وائه ان دخل قصور اللوك والولاة فائه دخلها واعظا مقرعا معر"ضا 
منددا بما کانوا علیه من اللهو والعبث والجون والففلة ۰ 

۳ - ان آدیمم یخاطب الروح والعقل والوجدان » ویعرض عن مخاطبة 
الحسد والحس والئزعات الادية الزائلة ۰ 

4 - ان مناخ هذا الادب هو.دنيا الروح وعالها » لا دئیا الحسد ومتارفها» 
ولذته هي لذة الذوق الروحي » لا اللذائذ الحسية العابرة ۰ 


س ۱۸۲ مت 


ه ‏ انه بعلمنا الكرامة والفضيلة » والجدية » والتسامي » والاخلاق ٠‏ 

٠ انه يميل الى المطلق واللامحدود » ويمتاز بالنزعة الرومانطيقية‎ ٠+ 

7 انه أقرب الى التعبير « الايحائي » آکثر من کل فنون الشعر العربي» . 
وأحفل بالعاطفة التي تظهر فيه فیضا تلقائیا ۰ ۰ 

سا د ن الت رة و القلت تناما وخاد 

XK XK x 

أما أسباب اهمال هذا الادب » وعدم اهتمام الناس والدارسين به » فيعود 
للاسباب التالية : 

۱ - الصعوبة البالغة في عباراته وتعابيره » مما يجعل حفظه ورواته 
مرن ا 

یت ۱ 
ان اشارة القوم تستعصي علی العبارة * 

وقد سود هذان السیبان لامرین النين : 

الاول : لحاولتمم وحرصهم علی کتمان اسرارهم ضنا بها » وحفظا لها من 
آن صل الیها الناس ۰ 

والثاني هو خوقیم ی اکان کا رااان ر شی اکا کا 
حدث للحلاج » والجيلي والهمذاني » والسهروردي » وغيرهم ۰ 

م ب لمخالفة المتصوفة لظاهر الشريعة » وقولهم بثثائيتها س ظاهر وباطن # 
وهذا يفسر قول الغزائي : التصوف آمر باطن لا بطتلم علیه ۰ 

ب نظرة الجماهير للمتصوفة من خلال أقوال العلماء : انهم مخالفون 
للشرع » معطلون له ۰ 


بت 188 سد 


ه ‏ تشنيع الفقهاء عليهم » وملاحقة الحكام لهم ٠‏ 

٠‏ اقبال الناس على الدنيا وشهواتها » وما يتبع ذلك من عبث واسئهثار» 
وعزوفهم عن الروح وعللها ٠‏ ۰ 

۷ - ما بقتضیه التصوف من ضبط النفس » ومحارية الشهواث واللاة » 
وکنز الال » وحشد القتنیات » ۰ 

۸ - ما يفرضه الصوفي على تفسه من الکبت والحرمال » واللهجيسة 
الصارمة » والسلوك القنگن » والرباضة » والقهر » فتصبح آفکاره لنیجه لذلك 
قلقة مضطرية معقدة في کثیر من الاحیان » وینمکس هذا الاضطراب » وهسذا 
" التعقيد على أقواله وعلاقاته وخاصة في الراحل الاولی من السلوك ۰ 

هذا ويكثر في آدپ الصوفية - واخص التفلسفین منهم - تعابیب الفلاسفة 
والحکسا » ومصطلحات الناطقة کالعرض والجوهر » والجنس » واللوع » 
والخصوص ‏ والعموم > والعلة والعلول » والک والکیف.» والاین والزمان 
والمكان » والفعل والانفعال والبسیط والرکب والجزء والکل * 

واذا علمنا أن القوم يبحثون أسرار النفس وحقائق الکون والوجود 
الجانب الفلسفي في التصوف - ویطمحون الی ما وراه الوجود فلا نستغرب 
استخدامهم هذه الالفاظ ومدلولاتها العامة ٠‏ وقد يدخلون 
على هذه المدلولات معاني جديدة ندور في فلك الروح » وعالم التصوف ٠‏ 

Kk xX 

هذا » ولا يفوتنا أن نشير أن للصوفيين أدبا وأشعارا في مننهى الرقة » وغاية 
الوضوح » واکثر ما یکون ذلك في الب والاشواق » واللهف الى الحبیب 
كقصيدة ابن الفارض الاتبة : 


ب ۱۸۵ س 


١‏ - شرينا على ذكر الحبيب مدامة 
؟ ب لها البدر كأس » وهي شمس يديرها 
۳ - ولولا شذاها ما اهتديت لحانها 
ولم يبق منها الدهر غير حشاشة 
ه ‏ فان ذكرت في الحي أصبح أهله 
٩‏ - ومن بين أحشاء الدئان تصاعدت 
7س وان خطرت يوما على خاطر امرىء 


+ - ولو نظر الندمان ختم اناها. 


٩‏ - ولو نضحوا منها شری قبر میت 
۰ - ولو طرحوا في فيي» حاقط کرمها 
؟٠ ‏ ولو عبقت قي الشرق آتفاس طیبها 
۳ - ولو خضبت من کآسها کف لامس 
6 -- ولو جلیت سرا على أكمه غدا 
۰ ولو أن ركبا يمموا ترب أرضها 
115 ولو رسم الراقي حروف اسمهاعلى 
۷ ب وقوق لواء الجيش لو رقم اسمها 
۸ - تهذب آخلاق الندامی » فيهتدي 
٩‏ - ویکرم من لم يعرف الجود کفه 
۶۰ ب ولو نال فدم القوم لثم فدامها 
١‏ يقولون لي : صفهاء فانت بوصنها 


سكرنا بها من قبل أن يخلق الكرم 
هلال» وكم يبدو اذا مزجت - نجم 
ولولا سناها ما تضورها الوهم 
کان خفاها في صدور النهى كنم 
نشاوی » ولا عار عليهم » ولا ام 
ولم ببق منها في الحقيقة الا اسم 
أقامت به الافراح » وارتحل الهم 
لاسكرهم من دونها ذلك الختم 
لعادت اليه الروح » وائتعش الجسم 
عليلا » وقد أشفى لفارقه السقم 


لا ضل في ليل وف كمه النجم 
بصيرا » ومن راووقها تسمع الصم ٠‏ 
وف يت اده السم 
جبین مصاب جن » ابرأه الرسم 
لاسکی من تحت اللوا ذلك الرقم 
بها لطريق العزم » من لا له عزم 
اة تى اة الم 
عليم » أجل : عندي بأوصافها علنم 


بت ۱۸۲ كك 


۳۲ - صفاء » زوالا ماء؛ ولدلف» ولاهوى 
۳ - تقدم کل الکانات حدیثه 
4” ل وفامت بها الاشیاء ثم لحکسة 
۵ وهامت بها روحي بحبث تمازجا 
۰ ل فخمر » ولا کرم » وآدم لي آب 
۷ - ولطف الاواني » في الحقيقة تابع 
۸ - وقد وقم التفريق » والكل وان 
۹ ل ولا قبلها قبل : ولا بعد بعدها 
۳۰ ب وعصر المدى) من قبله كان عصرها 
۱ - محاسن تهدي المادحين لوصفها 
۷۲ ب ويطرب هن لم إيدرها عند ذُكرها 


۳ - وقالوا : شربت‌الائم؟ کلاا وائما. 


4م هنيئا لاهيل الدير كم سكروا بها 
۵ - وعندي نها نشوة » قبل نشانيي 
۳۰ - عليك بها سرفا » وان شئت مزجها! 
بم فدونکها في الحان » واستحلها به 
۸ - فما سکنت والهم یوما بموضع 
وما وف سكرة منها »> ولو عمر ساعة 
۱ على نفسه فليبك من ضاع عمره 


ونور » ولالار » وروح » ولا جسم 
قدیما » ولا شكل هناك » ولا رسم 
بها احتجبت عن كل من لاله فهم 
اتهصادا » ولا جنرم لخلله جسرم 
وكرم » ولا خمر ؛ ولي أمها أم 
للملف المعائي » والمعائي بها تلبوق 
فازواحنا خمر : واشباضا کسرم 
وقبلية الاإساد فهي لها حلم 
وعهد أبينا بعدها » ولها اليتم 
فيحسن فيهسا منهسم النثر والنشم 
کمشنان نم » كلما ذكرث لعمم 
شربت التي في ترکها عندي الائم 
وما شربوا منها » ولكنهم هموا 
معي آبدا تبقی » وان بلسي العظم 
فعدلك عن ظلم الحبیب » هو الظلم 
على ننم الالحان فهي بها غلم 
كذلك لم يسكن مع النثم الم 
'ترى الدهر عبدا طائما » ولك الحكم 
ومن لم يمت سكرا بها فاته الحرم 
وليس له فيها نصيب » ولا سیم 


بل 
فهذا السحر. الحلال التدفق » وهذه الالفاظ المعبرة التي صيغت لباسا لهذه 
س ٩۷‏ س 


الماني الواضحة » وهذا التقصي للمعاني » وجمال عرضها وتناسقها » ينتظم 
القصيدة كلها + 

هناك ثمانية أبيات من الثاني والعشرين حتى الثلاثين تختلف من حيث الابانة 
والوضوح » وسهولة المأخذ » ويسر التناول » لانها :تصف الخمرة في هذهالابياث 
كذات للاله » وتشير الى قدمها » وحدوث الاشياء » وقيامها بها » وتلمح الى 
الاتحاد الضوف ‏ أنا وهو أو « امحاء الانا » وما الى ذلك من مصطلحات 
القوم واشاراتهم البعيدة المنال ٠‏ 

وللسهروردي قصيدة رقيقة في مواجد القوم » وأشواقهم منها : 


آبندا تهن الیکم الارواح 
وقلوب آهل ودادکم تشتاف کم 
وارحمتا للساشقین » تکلتشوا 
بالسر” ان باحوا تثباح دماؤهم 

ودعاهم داعي الحقائق دعوة 
ا بون لق دک سم 
فتشبهوا » ان لم تكونوا مثلهم 

وللمكزون من قصيدة : 

مذ أقفرت ممن أحب الارئع 
وجفا الحيا أطلالها لما جموا 
صاحوا: الرحیل» وودعوني قائثنى 
وسروا » وجسمي بعد كعراصهم 
فاعجب لقلب بالقلى متقلقل 


ووصالكم ريحاانها والراح 
والى لذيذ لقائكم ترقاح” 
ستر الحبه » والهموی فضاح 
وکذا دساء البائهین تباح 
فغدوا بها مستآنسین » وراهوا 
أبدا » فكل زمانهم أفراح 
ان اتشبه بانکرام فسلاح” 


درست معالها الرياح الاريع 
فجرت عليهم لا عليها # الادمع 
قلبي بودعني عشيكةة ود”“عوا 
من اظري" ومن فوادي بلفم 
آنی استقر به الجوی الستودع 


تب ۱۸۸ مس 


ولأدمع تريو بوابلها الرابى 
ولما أرى عن بعضه ضاق الفضا 
ولمن حدا يوم النوى بنیاقمم 
شالوا الجال على الجمال» وبالنوى 
فحشاشتي من بعد طيب وصالهم 
بعدآ لدار كدرت بعد الصفا 
ما سر” فيها قادم بقدومه 
والعيش فيك وان تطناول عمره 
وله: 
سرت موهنا نحوي فاآیدت مسرتي 
ومنت » فمنت في مآبي الى الحمى 
فان حملتني اقتي نحو دارصا 
عزيزة وصل عزني الصير دونها 
ولو لم تر الاخلال مني بحقما 
فأمسيت في نار الجفا بعد هجرها 
اذا آخرجتني من لظاها مطامعي 
وحزتي علی ما فات من زمني بها 
آل فك الان فة ای 
وأهدت لعيني في المنام خيالما 


وبه غليل مفيضها لا ينقلمع 
من لوعتي أنى حوته الاضلع 
آنی آصم السمع » وهو السمع 
عن اظري بعد السفور تبرقصوا 
بمئدی مدی هحرانهم تتقطگع ! 
فیها اللزیل بكل خطب يقرع 
الا وساء ذويه » وهو موداع 


کرجوع طرف » آو کبرق, یلسع 


وحيت فأحيتني بحسن التحية 
فوادي بوصل الوصل يعد القطيعة 
وصلت » والا مت في دار غربتي 
فقابلت عز الوصل منها بذلتي 
لما منعتني الوصل » وهي خليلتي 
أرد”د في نار الجوى بعد جنة 
أعاد بيأسي واردا نار خيفتي 
بقطر آجفاني بتصعید عبرتي 
فاخلق تجدید الاسی شوب جدتي 


يعاتب جفني بالكرى بعد هجعة 


وقالت: سلوت الحب» قلت: أعوذبالغرام من السلوان الا لسلوتي 


فساء فؤادي بالشودع ساعة 


ورد سروري بالوعود الحميلة 


س ۸۹ 


ولولا اعتلاقي في الهوى بوعوها لا سلمت من لوعة البسين مهجتي 
ومن قصيدة آخری : ۱ 
وقل : سلام الله في کل ضحى علیکم يا ساكني «ذا الحصل 
لپیکم للیکم من مقرم أذله البعد » وثغحرقه الستبل 
علله القاب بأن يصحبه من بعدكم حتى رحلتم فرحل 
وحالت الوعساء بين قلبههء ويئه » وانقطعت منه الحیسل 
فما ارتوى من بعد غدرانکم فؤاده الصادي » ولع دق البلل 
وقلما. أبقى الضنا من جسمه وان تمادى هجركم يفني الاقل 
بعلل القلب پامسال اللقتا . ولیس تشفی بالتب‌الیل العلسل 
ساق به الى السياق قلبنه وعاد عضه ادما لما قعل 
فكان في آفماله كقناتل اصبح يبكي رحمة لمن قتل 


XK x‏ عار 
وله : 


وفنيت حتى لو تصورني الفنا لم يدر أين أنا » وفیه مقامي 


/ 


ب ۱٩‏ س 


الحرقة 

يطلق المتصوفة على شعارهم لفظ « الخرقة » وهي شعار يميزهم عن 
غيرهم من أرباب الطرق والشعارات » وقد تکون « الخرقة » هي اللباس 
العام » الخاص بهم وقد تكون خاصة بالرأس فحسب » ويقال : أنه يشترط بها 
آن تکون بالية ممزقة دلالة على زهدهم بالدنيا وبعدهم عن المظاهر ٠‏ 

فالخرقة عند الصوفيين علامة الفقر الذي ينذر الصوفي نفسه له » ويحصل 
المريد عليها بعد ثلاث سنوات لصحبته شيخه وهي نوعان : 

خرقة الارادة يطلبها امريد عن علم بما توجبه عليه من الواجيات ٠‏ 

وخرقة التبرك یمطیها الشیخ لن یدعوه الی التصوف ‏ + 

وورد في مقدمة رسالة آصوات آجنحة جبرائیل للسهروردي يحي بن حبش 
ابن أميرك المقتول : ٤‏ ۰ 

« وماذا يقول ذووا الخرق الزرقاء » ؟ وهذا يعني أن لياسهم © أو لباس 
الرأس كان آزرقا 29 ٠‏ 

ومهما كانت فهي علامة يتقلدها المريد من أستاذه ليتميز بها عن غيره » 
ویحمل سنة القوم ٠‏ 

وروي أن الحلاج لا ورد بفداد تتلمذ علی آبي القاسم الجنید » وآلبسه 
« الخرقة © سده ٠‏ 

والمكزون يذكر « الخرقة » ويكني بها عن الطريقة ‏ طريقة القوم ب 
باب تسمية الكل باسم الجزء » أو جعل آلة الشيء مكانه كما في المجاز المرسل» 


(۱ معجم التحد . 
)۲( بر لجع اوتو و ( رد الغزالي على الاباحية ) في هذا الوضوع . 


س ۱۹۱ س 


أي الموجه من الحقيقة » و مدد السالكين العارفين الذين لیسوها قبله » ويباهي 


ماه 

وسائل عن خرقتبي مسا 
فیها بشمان غدت ولاتي 
پا حسنها من خرقة بلبسها 
ااك 8 
ما هان من «ماهان» فیها شیخه 
فيها غدا « معروف » معروفا وكم 
وأصبح « الجنيد » من جنودها 

الى أن يقول : 

حي؟ علن تصوف بطسسه 
حي“ على مورد عين » عذبت 
فبها بتقليدي غدوت عارفا 


بكرية راجعمة الى عمسر 
لحيدر برئة من الهمذر 
خرقت ثوب اللبس عني فانحسر 
سارت اق فرق ان اه 
ومن. بني بشار وافته البشر 
فيها « السري » مطلق البال» أسر 
وشبلها « الشبلي" » بالنار اختبر 


فلیطل العج لارباب القصر 
ما دونها ري” » ولا عنها صدر 
سظهر المضمر من آي السور 


فخرقته التي كنى بها عن طريقته بأسلوب المجاز المرسل » هذه الخرقة 
رافقت الاسلام منذ فجره الاول » ولبسها رجالاته المتقدمون » وأصبحت طريقة 
وحقيقة » اعتمدها ‏ بعد السابقين ‏ ماهان الابلتي » وبشار الشعيري » ومعروف 
الكرخي » والسري بن المغلس السقطي » وأبو القاسم الجنيسد » وابن جحدر 
الشبلي وغيرهم » حتى تقلدها من أستاذه المعروف بعيد السلام عة" 
المرتضين : 

عصبة جردوا العزائقم في القتصد »ء ونالوا التقديم في الاقدام 

. حفظوا ذمة الهوی ء فحظوا بالعسز من عزة » وحفظ الذمام 


ب ۱۹۲ سب 


فهم كعبتي اذا آنا صليت » وحادي السرى اليهم امامي 

وحماهم دار السلام » وقد أضحى سبيلي اليه عبد السبلام 
بعليس ا 

أ سید ساد بالمعالي » وادرا ك العاني والفضل.» جل الانام 

فبه فزت باليقين من العلسم » ولت الایسان في اسلامي 

فمليه صلاة من بهداه فك تفسي من ضلة الانصام 

فهذه « الخرقة » هي المورد العذب » وانه بتقلتدها » أو بتقليده لاهلها » 
واتباعه منهجهم » وسلوكه طريقتهم غدا عارفا باظهار ما تضمره بات والسور 
من المعانى والاسرار ٠‏ 

ولکن ٠٠‏ من هو عبد السلام هذا الذي ساد جل الانام بالعالي » وادراك 
العاني » والافضال ؟؟ وفاز منه بعلم اليقين » ونال الايمان في اسلامه » وفكت 
تفسه من ضلة الانعام ؟ 
سوال لم نستطم آن نجد له جوابا 1 

XK XK XK 

و واو الك د التقائهم » ومحل 
3 اانه وا سس ۱ ْ 
قول النزالي : : .والضابط ا و متا بضفة اذا نزل في 
خاهام > اکآ 
داخل ق غمارهم ۰ 

وقال الرحالة و ابن جنير في وصف دمشق : 

وآما « الرباطات » » ویسمونها « الخوانق » فكثيرة » وهي برسم الصوفیه» . 


وهي قصور مزخرفه یطرد في جمیعها الاء ۰ 
بت ۷۹۳ سة ۱ م ۷ 


و « الخانقاه » لفظة غير عربية » ولعلها تسربت الى مصطلحاتهم من 
متصوفة فارس ۰ ۰ 
كما بطلقون على مكان نزولهم واجتماعم اسم « الربط > قال الکزون : 
ليس زهد الفتى بتحريم حل” من تكاح » ومطعسم وشرراب 
وارتباط « بالربط » أو باعتزال, ف جبال » ولا برقم اب 
عاد عار 
فلا عرفت لولا دروسی مدارس ولاشرفت لولا ارتياطي بها«الربط» 


Kk x XK 
والربط أمكنة نزول المسافرين » أو الجيش المرابط » ولكنها غلبت على‎ 
۰ » أمكنة سكنى « القوم‎ 


بت ۱۹6ات 


4 
الشمول والكلة 
أو 
قال الجنيد : أشعر آني مأخوذ بذنوب الاو لین والاخرن 6 و کف نحو 
أبو القاسم الجنيد من أصغر ذنوب الناس ۷0 
وفسر العطار ۳ قوله هذا أنه 2 الكلية » ری الانسان السالك نفسه 
« كلا » ولا حدود له » والناس كافة أعضاؤه ٠‏ 
وکلية « الذوات » هذه تنتج عنها كلية الاهداف والغايات » والاجناس 
والادسان ۰ 
وقال متصوف فارسی 6 تارة أطليك ف الكعبة 4 وتارة ف الدبر ۰ 
وقال العطار : لا ننظر لغیر الله > والكعبة والدير عندي سواء ۰ 
وشول المكزون بهذا المعنى : 
والدير لى دار » وآتراى سه في ملة الاسلام لي ترب 
ويقول ابن العربي :. 
وقد كنت قبل اليوم أذكر صاحبي اذا لم يكن ديني الى دينه داني 
وقد صار قلبي قابلا کل صورة فمرعى لغزلان » ودير لرهبان 
وستت لاوثان » وكعبة طائف وآلواح توراة » ومصحف قرآن 
(۱) فرد الدین العطار تذکرة الاولیاء . 
)۲( ولد العطار سنة اام ه بليسيابور 4 وتوفي عام غزو المغول لنيسابور عام ۳۷ 
ومعتى هذا أنه عاش ١١5‏ عاما » وقد بكون هناك خطاً » وکان العطار معتدا بنفسه» 
« منطق الطر « وم I‏ وة ف ۳ وکان تول : اذا 


اجتمع العقل والدین والعشق الالهي »2 ادرك الدوق كل الاسرار التي يبتغيها 
الطالب » ومن آقواله : الانسان من روح الله وصلته به اقرب من صلفته بالعالم . 


ب ۱۹۵ . 


أدين بدين الحب أنى توجهمت20 ركائبه » فالحب ديني وايساني 
وجاء لافلاطون في التاسوعات : ۱ 
ريما خلوت بنفسي » وخلعت بدني » وصرت كأني جوهر مجرد بلا بدن » 
فاکون داخلا في ذاتي » راجعا اليها » خارجا من سائر الاشياء فاكون العلموالعالم 
والعلوم جمیعا ۰ 
وقال ابن الفارض : 
فبي مجلس « الاذکار » سمع مطالع ولي « حانة » الخمار عين طليعة 
وما عقد «الزنار» حکما سوي‌يدي وان حثل بالاقرار بي فهي حلت 
وقد بثلغ الانذار عني من طضی . وقامت بي الاعذار في کل فرقة 
ومن تتبع آثار التصوفة رآی هذا « الشمول » في تفكيرهم » وهذه النظرة 
الانسانية التي تنبع من مثلهم الاعلى « الحب » وتنطلق منه » لا تری بين البشر 
سودا وبيضا » بل تلفهم بنظرة الحب الرحيمة الشاملة » متخطیه الفوارق الجنسیه» 
والدينية» والزمانية » والمكانية ٠‏ أليس البشر آجزاء من « الکل » ۰ 
أما نظرية الانسان « الكل » عند المكزون » ومعنى « الشمول » فمي 
آوسم وآعم » وآغنی بالدلول الروحي » لانها تعطي « الخالق » صفة « العدل » 
التي تشمل ساثر الامم والشعوب والاجناس والادیان » فهو العادل الذي ظهر 
لكل جنس » وأقام فيهم عدله » وعليهم حجته ليهلك من هلك عن بینة » وبحي 
من حي عن بینه * 
فاذا کان البشر متساوین فی میزان عدل الله ونظامه » فکیف بصح لنا آن 
تراهم متفاضلین متفاوتن ۰ 
لقد أصبح المكزون « أمة » تامة في الله » يقندي به كل الناس » سواء 


— 1۹٩ بت‎ 


القائلون بالثناگية کالزرادشتیین والانوین » آو الومنون بالتثلیث کالنصاری » 
آو الوحدون کالیهود والسلمین : 
وبي اقتدى في الحب من ثنى ومن ثلث » او اسسلم » او تهسودا 
وصرت فیها « امة » یاتم بي کل محب راح فیه‌سا » او غبا 
فما من شخص في الكون الا ويشايعه في هواه » لان داره هي الدائرة 
العامة الي تحوي العالم من بر وفاجر » وموّمن وکافر » وضال ومهتد ۰ 
فلا آړی ف الکون شخصا واحدا يموى هوی الا ولي فيه اقتدا 
لان داري لم تزل دالرة تجمع من ضل السبيل » واهتدى 
وکل محب صاب ‏ آقام البرهان والدلیل على حب « ليلى » فهو آخوه 
من مختلف الادیان » وآشتات البشر علی کثرتهم » وتعدد آچناسهم ۰ 
فاي صب تهاواها وجساء بیر هان على حب « لیلی » فهو ابن آبي 
ونورد فيما بلى بعضا من أقواله في هذا الصدد » وهى كثيرة نجتزیء منها 
اکن من القلادة ما أحاط بالجيد : 1 


۱ - واحدة الحسن التي أمسيت في وجدي بها بين البراا أو مدا 


وصرت فیها « أمة »© يأتم بي 
صبا الي « الصابئون » اذ رآوا 
واتخذ « المجوس » قلبي قبلة 
وبي اقتدى في الحب من ثنی ومن 
فلا أرى في الكون شخصا واحدا 
لان داري لم تزل دائنرة 
وکل شيء خسارج عها اذا 


کل محب راح فیها › آو غدا 


طرفي لنجم الحسن فيها رصدا 


لما رأوا للشار فيه موقلذدا 
ثلث » آو اسلسم » أو تهسودا 
موی هوی » الا ولي فيه اقتدا 
تجمع من ضل السبيل » واهتدى 
اعتبرته وجدته منها بدا 


ما ورد الصادي زلال موردي 
ولا اقتدی بی ف هواها حائر 


من عينه الا اتنفى عله الصدا 
اللا وأضحى هاديا الى الهدى 


کر عاد از 


۲ب «ترکية» في بلاد «الهند»قدظهرت 
دی ارضاحستمنيافسفابته‌جو 
وألوت الحسن عن آییات فارسها 
ف کل حي؛ لها حي » تطوف به 
في صب تهاواها » وجاء ببر 


۱ 


ووجهها عن بلاد الترك لم يغب 
بحسنها » واختفت في ظلمة الغضب 
الى (لؤي) فعاد الحسن فيالعرب 
من المحيين أهل الصدق والكذب 
هان على حب «ليلى» فهو ابن أبي 


KKK 


۳ - وارغب الى دار تخطاها الشقا 
دلاهلما في كل حي مأهل 
«بالهند» قبتها » و « أتراكها » 
وبصين «أهل الصين» منزل غيبها 
لم يصب عنها «الصابئون» ولميهد 
وها «اللصاری» قدسواء ویذکرها 


ولاهلها فيها النعيم الارفد 
وبه لها في كل وحم سند 
بثر » وقصر في العلاء متشيكد 
للشاهدين على الشهادة مشهد 
الا اليها في الهدی » « التهود » 
(الانصار) في جنح الظلام تهجدوا 


Kk XK xk 


4 س متى ينشق عن جسدي الضريح 
ورابات « الصليب » لدي" تسري 


وانجيلي على صدري » وكفي 


وينفخ في” من ذي الروح روح”؟ 
ترابيا » ويقدمني « المسيح » 
وقد شهر السلاح له « السليح » 
بها كأسي » وقديسي « سطيح » 


خ# عار عار 
ه ل وهواه ترك « الاتراك » بالن وق تهوي نحو جيران « النثقی » 
والى « سلع » و « نجد » عطف(الف رس ) عن « قم » و « بلخ » وخثوي 


مت ۱۹۸ بت 


واسترام « الروم » عن موردها 
واليه « الهند » عن قبتها 
واستهام « الصين » عن آنهارها 
« أعجمي »© الاصل » الا أنه 
وانثنى في بیت « كعب » كعبة 
والي « آم" القثرى » آم" القرى 
ورجالا » وعلی ضمره سم 


تستميح الري” من غدران « طي » 
نهدت تطلبه عضد الخبتي" 
بسراب ظنه الظامي وي" 
بلواء « العرب » وافی بلشیآي 
أمها لوعا له « آل عتصي » 
من أقاصي الارض في دار قتصي 
جاءه من كل حي* » کل* حي 


3# ۲ و . 


٩ب‏ آصبحت من عنقاء مغرب آعجبا 
آهوی مليحة فارسر ف«فارس» 


ولي « الحنيفة » مذهب » وتولهي 
وبسر” « اسرائيل » لي في آله 
واذا غدوت مصليا أستقيل « إل 


ودم « المسيح » مدامتی » فلذا بها 


من عاج بي يزداد في“ تعبا 
وأرى الذي وارى قباه » في «قبا» 
« بالصابئية » عنه قلبي ما صبا 
أمسيت فٍ أهل الهموى مترتبا 
بيت الحرام » مشبحا ؛ و «مصليا»<1: 


أصبحت في بیم الموی متقربا 


KX XK 


7 قال : فهل غيرك من 
قلت : نعم « بالهند » أجيا 
وف نواحي « الوب » وال 
ومن بي « اليونان » و « ال 
وفي بلاد « المرس » من 
وخلف خلف « الصين » من 


يمزى اليه في البشر ؟ 
ل » وف « السسرك » تفنسر 
سنذ وف آرض « الخ زر » 
روم » الاسمسائطين الكبر 
آولاده معنو ش جهن 
شه أصناف آخر 





0 ۱۹۹ س 


ومنه في « الشرق » وف « ال غرب » ميايين غثسرر 
و « الصابون » منه كه ف ( الحتا» لمسم وزر 
ومنهم القسوم الاولسى ٠‏ لم ينحلوا« يزدال » شر 
وکل من « هاد» ومع طالوته خاض النهر 
و « قوم موسى » والالسى ٠‏ لمم « سليمان » حشر 
ومنهم من « للمسيح » ال حق » في الله نصر 
ومنهم الجيش الذي ف الفتشح للغراكة كمس 
قال : آری « الاشتات » في دارگ جسا مختصسر 
وصدق اذ قال بلسان الحال : ان الاشتات التفرق تجمع واختصر ف داره» 
وهذه هي « الكلية » والنظرة « الشمولية » التي تلف بسمتها وحنانها وعقها 
وحبها كل أبناء الانسانية ء ۰ ف 
وما أجمل وأنبل قوله الجامع الانع في هذا المعنى » المنطوي على مضمون 
الاية القائلة : « شرع لكم من الدين ما وصى به نوحا » وما أوحينا اليك » وما 
وصینا به ابراهيم وموسى وعيسى أن أقيموا الدين » ولا تتفرقوا فيه ٠٠٠الاية‏ » 
اذا كان شرع الله في الدين واحدا ٠‏ وعن مسلكالتفريقفيهنهىالرثسثل* 
فان سبيل الله في الدين واحد ولا غي الا في متابسة الستبل 


س ۲۵ سے 


كلبة 


انه قطرة ماء في بحر .محيط » أن وجوده نقطة » وبقاءه لحللة » والكرة 
التي يسكنها ذرة ٠‏ 


ولکنشه یسمی لاکنناه الوجود ۰۰ 


1 


المْصرانًا 
ت 
ب الفقلسفة 
- فحة تاريخية2 
- الذاهب الظسفية 
الفلسفة الاسلامية وتطورها 
الانجاهات الفلسفية قديما وحديئا 
الخلاف بين العلماء والفلاسفة 
د المكزون والفلسفة 
ب اثبات الصانع 
التجلي والظهور 
٠‏ - الصفات 
١١‏ - الاتجاهات والفرق في شعر المكزون 
۲ - النفس - الروح 
۳ - التناسخ 
15 - الجبر والاختيار والكسب ٠‏ 
6 د وحدة الوجود 
5 - آلکزون والطلاج 
۷ . المكزون والبسطامي 
۸ - الکزون والجنید 
٩‏ - الكزون وابن الفارض 
۰ - الکزون وابن عربي 
۱ مقارنة بين الفارابي » وان سینا والکزون 


في نظرية الفیض 


حما ا محمد حم جح الع کے که چ7 ف۱ 


ةفسلفلا_-١‎ 


كل انسان ينظر الى ظواهر الكون لا بد له من أن يجتهد في تعرف عللها » 
وتكوين رأي فيها ٠‏ ولا بد له اذا تفكر في شيء ‏ ذاتا كان أو معنى ‏ من 


التساؤل : 
ما هذا الشيء الذي ببحث فيه عقلى ؟ ٩۱‏ 
ما أصله ؟ 


ما علاقته بغيره من الذوات » أو المعاني ؟ 

وهذا ما بسمی بالفلسفة » آي البحث في ماهية الاشياء » وأصولها » 
وعلافتها بعضها ۰ 

وعلی هذا فکل انسان تفلسف حتی العادي" الفکر » ولكن يختلف 
انسان عن آخر في صحة النظر » وسلامة الاستقراء » وصدق الحکم علی الاشیاء 
وظواهر الكون » والعلاقات القائمة بينها ٠‏ 

وتقسم مسائل الفلسفة الی ثلائة آقسام : 

۱- مسألة الوحدة : آي علة العلل القادرة على كل شىء » الخالقة لكل 
شيء » المفيضة الحياة على العالم ٠‏ ويسمى هذا القسم « ما بعد الطبيعة » أو 
« ما وراء المادة » « ميتافزيك » ٠‏ 

؟ ل مسألة الكثرة : و نعنی مظاهر هذا الکون التنوعة + وسمی هذا 
القسم « الفلسفة الطبيعية » ٠‏ 

۲ - التاثر بهذا الشيء آو هذا العنی . 

۲۳ ادراك هذا الشيء »2 أو هذا المعنى . 


س 59086 لدم 


ماب مسألة أفراد المخلوقات » وأهمها الانسان » وشمل هذا القسم علم 
النفس » آي علم الحياة العقلي » ویبحث في الطرق التي توصل العقل الى الحق 
والخیر والجمال » ومن هذه الطرق علم النطق » وعلم الجمال » وعلم الاخلاق ۰ 

والنظر في الكون يتم من جهتين : 

٠ جهة أشكاله » وتقع تحت حواسئنا الظاهرة‎ ١ 

۲ ب جهة روح هذه الاشکال » ولا تقع تحت حواسنا الظاهرة ٠‏ 

فالجهة الاولی موضوع العلوم الوضعية ۰. 

والجهة الثانية موضوع ما بعد الطبيعة ٠‏ 

فالاشياء المرئية هي ما ندعوه العالم ٠‏ وهذه الاشیاء - كما قلنا ‏ تقع 
تحت جواسنا ٠‏ والعقل هو القوة التي تتأمل » وندرك بها العالم ۰ 

فالبحث عن معرفة القانون الثابت للتغيير المستمر » وذلك العنصر الذي 
تنتابه التغييرات » وتجري عليه الظواهر المتنوعة هو ما ترمي اليه « الفلسفة 
الطبيعية » ۰ 1 

فقسم من الفلاسفة کان یهمهم البحث في « الهیولی » - الادة -- وحرکتها 
الابدية ٠‏ 

وقسم يهمهم البحث في النظام الذي يسود العالم في الوحدة والنسبة » 
وتوافق المتضادات ٠‏ والعلاقات الرياضية الكامنة في کل الاشیاء ۰ 

ب 

جرب العلماء آن نتصروا علی « آشکال » المادة » وتغیراتها » ولم نظروا 
ما هي « الادة » آي أنهم اقتصروا على الاشياء المتناهية » ولكن لم تقنم نفس 
الانسان التواقة الی العرفة والاستقصاء بهذا ۰ 


س 


ان الاعراض الزائلة لا تقوم بنفسها » وانما بحب أن تفن وراءها قوة 
خفية أزلية آبدیة هي بالنسبة للعالم کارادتنا فینا * 

شيء مطلق » لا بحده حد" » ولیست له نهاية » هو علة الموجودات » وهو. 
الذي تسميه لغة الدين « الله » ۰ 

هذا الشوق لادراك هذه القوة الخفية المجهولة » أو استكشافهما أفضى 
بالسذج الى الخرافات والاوهام » فعبدت الكواكب والثار » والبحر » وقوى 
الطبيعة المتعددة ٠‏ 

وکما آففی الشوق بالسذج الی الوهم والخرافة » حمل الفلاسفة علی‌البحث 
عما وراء الطبيعة » وهو علم « واجب الوجود » » آو علم البحث عن العلة الاولی 
للاشیاء ۰ 

ونتساءل الفلاسفة أتفسهم : 

هل سيصل علم « ما وراء الطبيعة » الى غرضه ؟؟ 

أم سیظل متسولا آمام ساحة تلك القوة الحقيقية الکبری ؟؟ 


۲ ار 


(eV — 


۳ لمحة تاریحه 
الفلسفة - کما. قیل - لفظة پونانية تعني البحث عن وف حقائق الاشياء » ٠‏ 
وقد أطلق العرب عليها في عصور ترجمة الكتب اليونانية اسم « الحكمة » ٠‏ 
لم يعرف العرب الفلسفة ذات القوانين والمقدمات والنتائج الا بعد أن ترجموا 
منطق أرسطو » وكتب فلاسفة اليونان » ويعدئذ اشتغلوا بالفلسفة وحصثلوا فيها 
٠‏ شأوا بعيدا بلغ الذروة على يد ابن رشد » وابن الطفيل » وأمثالهما » کالكندي » 
والفارابي » وابن سينا » وغيرهم 3 
و بعتیر فلاسفة العرب ف القرون الوسطی أساتذة لفلاسفة آوروبا الحد ة(۱) 
والناظر في تاريخ الفلسفة يمكنه أن يميز ثلائة عضور » أو أدوار » آو مراحل» 
مرت بها » ولکل دور » آو عصر » آو مرحلة ما یمیزها عن غیرها * ۱ 
۱ ب الرحلة اليونائية » آو ما قبل السيحية : وتقدر بحوالي آلف سنة » أو 
تزيد قليلا » وتبدأ من طالیس 4۰ قم وتنتهي بنهاية القرن الخامس بعد الميلاده 
وبلاحظ آن الطایم اليوناني استمر ٠٠١‏ عام بعد مجيء المسيحية » ولكن 
هذه المدة لم تكن المسيجية تمكنت من العقل » وسیطرت علیه » کما آنها رفضت 
في بادىء الامر أن تشتغل بالفلسفة » كما رفض المسلمون من بعدها أن يشبتغلوا. 
ودأى المسلمون في الفلسفة نفس الاخظار. التي رآها آلسیحیون ات 
ابوج سا قد اسه ار ریت ولق سوم 
من فلاسفة السلمین » اساتذة بتعلمون منهم » ویدرسون علیهم » وتقلت اکشر 
لو لفات لمريية الی اللانينية » وکثیرا من مولفات آبن دشد لم تزل محفوظة باللفة 
اللامينية ای الان » ولا نجد اصلها بالعربية ۰ ۱ 
ویقول الاستاذ ليكي ء1 لم تدا النهضة الفكرية في أوربا الا .بعد أن انتقل 
التعليم من الاديرة الى الجامعات © وبعد ان حطمت العفوم الاسلامية الافكار القديمة. 
١‏ ۲9۸ مب 


ومن تنبع صراع المسيحية مع الفلسفة عبر قرون وقرون » رأى كم كانت 
المسيحية متشددة في عدائها للفلسفة » وكم كان لهذه العداوة من ضحايا ٠‏ 

ولقد حكمت احدى محاكم التفتيش على « برونو » بالموت حرقا » كما 
حثکم علی « الحلاج » بالوت صلبا * 

؟ ‏ المرحلة الثانية ‏ الكنيسة آو العصور الوسطی -- وتمتد حوالی الف 
تفه وق منت اه مش یهن ای انش رک موية الفلجنة أن 
ترستخ الدين » وتدعمه ء آو توّید بادلتها العقلية ما سلمت به التفوس بالایمان 
تسلیما لا قبل الشلت » ولا الرية » وأصبحت تابعة للعقيدة ٠‏ 

وتقسم هذه المرحلة الى قسمين : 

أولهما : « عصر الكنيسة » » وثانيهما « العصر المدرسي » الذي يمتد حتى 
قيام عصر النهضة الحديثة + وتطور الفلسفة 299 ۰ 

والفلسفة في العصور. الوسطى كانت تقوم على أساس خطأ لا يمكن أن 
يودي الى علم جديد «-فقد اتخذت المقياس المنطقفي سبيلا لتأسد المذاهب والاراءء 

والقياس المنطقي ‏ كما نعلم ‏ وسيلة عقيمة في كثير من وجوهه » لانتا 
مضطرون أن نسلتم بمقدماته تسليمآ لا يجوز فيه الشك » فمهما أمعنت النظر في 
البحث والاستنتاج فأنت محصور في حدود القدمات التي سلمت بها بادیء 
ذي بدء ۰ 

۳ - مرحلةً عصر النهضة » آو العصور الحدثه : 

ثار الفكر على قيوده العتيقة » وطالب بحر”يته » وتحرثره من ربقة الكنيسة» 
)١(‏ ذاعت تعاليم افلاطون في أول العصر المدرسي » أما في القرن الثالث عشر فقد 
رححت كفة الفلسفة الارستطاليسية ‏ المشائين ‏ »© ولم تكن ذلك الانحراف عرضا» 


هم es i CT‏ 
ترحمة ماكتبه أرسطو © وكان محهو لا لدم » آلا كتابه في المنطق 
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واعتاقه من أغلال الدين والعقائد » واتجه نحو الطبيعة وعلومها بداقع من الروح 
اليونانية وكان من آهم أغراض الحركة الفلسفية الحديثة تقرير حق الفرد » أو 
الافراد في الحكم على الاشياء » وانطلاقه من عبودية الفكر التقليدي » والاراء 
المفروضة بقوة السلطتين » الدينية والزمنية » المتحالفتين معاء وان الملاحظة 
والتجربة هما وسيلتا البحث والتحقيق » فلا ينبغي للانسان أن يقبل شيئا مما 
يفرض عليه » دون أن يختبره بمخبار العقل » ويثبته بالتجرية ٠‏ 

وكان طبيعيا ‏ والحالة هذه أن بتنازع الدين الذي بأمسر الانسان 
بالتسليم « عطل حواستك وآمن » والفلسفة التي أصبحت لا تقنع الا بالتجرية 
( كل شيء بدليل وبرهان ) ٠‏ 

ولكن هذا النزاع تبلور في تخلتي الفلسفة عن علم الغيب » وشكؤون اليوم 
الآخر » وكل ما هو غير محسوس للدين والتلاهوت » وقصرت مجهودها على 
الطبيعة وحدها ٠‏ 

فاذا كان للدين أن نتحدث عن الغيب « الميتافيزيك » ذفان عمل الفلسفة أن 
تدرس كيف يتجلى الله في هذه الطبيعة المحسوسة ٠‏ 

وهكذا بدأت العلوم الطبيعية صوفية النزعة » متأثرة بالافلاطونية الحديثة» 
فهي تعتبر العالم كله وحدة الهية » أو هو كائن» حي » عظيم ٠‏ الله ميدأه ومنتهاه 
وبهذا الطابع الصوق تميزت الفلسفة الحديثة ٠‏ 


0 بت 


۳ - الذاهت أل فة 


الذاهب الفلسفية متعددة » ولکنها تکاد تنطوي تحت ثلاثة مذاهب » وهي: 

۰ المذهب الاسمي‎ ١ 

؟ ‏ المذهب الواقعي ۰ 

م المذهب التصوري ٠‏ 

وهذه المذاهب نشأت من اختلاف النظر الى موضوع « الكليات" » 
فالاجناس والانواع » هل هي حقائق واقعية ؟ آم هي مجرد تصورات ذهنية ؟؟ 

وان كانت حقائق » فهل لها وجود خارجي مستقل عن الاشياء الحسية ؟؟ 

آم هي كائنة في الاشیاء الحستبه نفسها ؟ 

فالاسمیون - آتباع الذهب الاسمي ‏ يرون أن الاسماء الكلية التي 
نطلقها على الاجناس « كانسان » أو الانواع ك « حيوان » هي محرد أسماء 
وألفاظ لا تمثل من الحقيقة شيئا +٠‏ 

والواقعيون ‏ أو القائلون بالمذهب الواقعي ‏ يرون أن الاسماء الكلية 
لها وجود حقيقي فعلي في الخارج » وهذا « الكلي »6 يتمتع بكل ما تحمل كلمة 
الوجود من معنى » فهو شيء واقعي له وجود خارجي » وهو موجود بأكمله من 
غير انقسام » ولا تجرئة في الافراد ٠٠‏ 

والتصوريون -. الاخذون بالمذهب التصوري - برون رأيا وسطا بين 
المذهبين السابقين ‏ الاسمي والواقعي ‏ » فالكلي ‏ وان كان ليس له ما يقابله 
في العالم الخارجي كما ذهب اليه الاسميون ‏ الا أن له حقيقة في الذهن » اذ 
لو كان الامر كما يرى الاسميون من أن الاسم « الكلي » محرد لفظة لا حقيقة 
لها ی الخارج » ولا صورة في الذهن » لکان الکلام الذي تفاهم به الناس ب 

بت ۲۱۱ بت 


ومعظمه أسماء كلية لجدس » أو نوع لغوا خاليا من المعنى » لا يحمل الى 
السامع شيئا ٠‏ ۱ 

وهذان المذهيان استمد”ا أضلهما من أرسطو وافلاطون ۰ 

فمن مذهب افلاطون في « المثثل » أخذ الواقعيون مذهبهم ٠‏ 

ومن إنكار أرسطو « للمثثل » استقى الاسميون تعاليمهم ٠‏ 

هذا ومن المعلوم فلسفيًا ان للمعرفة مصدرين اثنين : أولهما الادراك 
الحسي ويتم بواسطة الحواس” » وهو جزئي ولکته يتصور في النفس » وثانتهما ' 
الادراك العقلى » وهو غير واقع تحت الحواس الظاهرة ويتم بواسطة قوى 
التفس التامة وهو ادراك الاجناس والانواع ۰ 

والاشیاء اما كلية » واما جزئية والادراك العقلي یعمل بالاشیاء » فالكلي 
هو الاجناس للانواع » والانواع للاشخاص ٠‏ والجزئي هو الاشخاص للانواعء 

والادراك العقلي لیس متمثلا للنفس » ولیس له صورة تحتفظ بها الحافظة» 
فالذي تئل للنفی هو اللحس" ۰ 

والادراك العقلي هو تجريد وطرح للاعراض الزائلة المختلفة المتغيرة », 
واستيقاء للمشترك العام ٠‏ اننا ندرك معتى « الانسانية » مجردة من التون 
والطول » والعرض والسمنئة » والنحافة » ولكن يبقى بعد هذا التجريد ‏ من 
كل ما هو متحكتس” ‏ الحيوانية والناطقية وهما القدر « المشترك العام » بين 
جميع أفراد الانسان : 1 

آما الادراك الحستي فهو جزئي باستمرار ٠‏ 


ب ۲۱۲ بت 


ع - الفلسفة الاسلامية وتطورها 
المرب في جاهليتهم أهل بداوة » لا علم لهم بالفلسفة » والبحث العقلي » 
ولكنهم حكماء بالتجارب ٠‏ 
ومن حكمائهم لقمان » وأكثم بن صيفي » وزهير بن أبي سثلمى 6 وورقة 
بن ول » وعثمان بن الحويرث » وقس بن ساعدة » وأمية بن المملت » وعبد 
المطلب » وزيد بن عمر بن تفيل الذي قال فيه الرسول : انه يأتي يوم القيامة أمة 
وحده » ومن قوله : 
وآسلمت وجهي لسن آسلمت له الارض تحمل صخراً ثقالا 
دحاها » فلما استوت قلدها سواء » وأرسى عليها الجبالا 
وأسلمت وجمي لمن أسلمت له الان تحمل عذبا زلالا 
اذا هي سيقت الى بلدقر اش و مرچ سحللا 
فهولاء نطتوا بالحکمة » وحددوا العلاقات الاجتماعية على أسس اخلاقية» 
وعرفوا شیئا من علم النجوم بالراقبة » وکذلك الانواء » ومهاب الریاح لعلاقه 
ذلك بحياتهم » ونسط مميشتهم » وكان أكثرهم على دين الحنفاء س دين ابم مم 
ولما جاء الاسلام ۰ ب م اتحهوا الى الدين الحديد » فوحند بینهم لعة* > 
وأمیالاء ودیناً » فاستغرقوا بهذا الدین » ووجدوا في القرآن کل ما یعبتر عن 
حاجاتهم » وينظتم آمورهم ومعایشعم * 
وعندما اگسمت الد"ولة آکبوا علی القرآن بستلهمونه كل تشريع يحتاجونه» 
ولذلك بقیت معارفهم وکل تفکیرهم دینیه" خالصة ۰ 
آما ما بروی من آن معاوية بن یزید له کلام بالکیمیاء ء » وان جعفراً بن محمد 


بت ۲۱۳ بت 


الصادق له كلام بهذا العلم أيضا فهو وان كان ثابتا ‏ فانه لا يعطي هذا العصر 
أية صفة علمية » والصفة العامة له هي صفة الدين ٠‏ 

في أواخر الدولة الاموية بدآت أبحاث علم الكلام » والقول بحرية الارادة» 
والجبر والاختيار » ومرتكب الكبيرة والصغيرة » كما بحثوا بحثا سياسيتا 
متشوغا بالضقة النرشة + کرو القليية ع وغينها + 

أما الزهد والتنسك وما عبرنا عنه بالتصوف العملي » فقد عرفوه » وكان 
له رجاله » وهذا نابع من الاصول الاسلامية الكتاب والسنثة » وسيرة الرسول 
وأصحابه التابعين ٠‏ 

ولا جاءت الدولة العباسية ١+‏ ب 05 عظمت حضارة الاسلام » واستساغ 
المسلمون ما توصلوا اليه عن طريق الفتوح من الفرس » والروم » والهند » و نقلوا 
علوي" البو ان وق لاحر ف وان وای ون وا 
وبحثوا فيها » وشرحوها » وزادوا علیها ‏ 

كان أكثر المشتغلين بالفلسفة عند العرپ آطباء » وعلماء طبيعة » لا رجال 
دين » لذلك نحد مضامير واسعة* من الحدل والماحكة والناظرات ین لفریقین 
ب وسیق آن قدمنا نماذج.من نزاع العلماء وفلاسفة التصوف في هذا الكتاب ب 
علی عکس علماء الغرب في العصور الوسطی فاکثرهم قساوسة ورجال دين ٠‏ 
ولذلك سیطرت الکنیسه » وطبعت فلسفة العصور الوسيطة بطابعها ۰ 

كان العرب ف طریفتهم العلمية » ونظام بحثهم » وترتیب الفلسفة وقواعدها 
متأثرین تاثرا عظیما بفلسفة افلاطون » والافلاطونية الحديثة ۰ 

والافلاطونية الحديثئة هذه مذهب فلسفي مزیج من الفلسفة وال‌دین » 
وهذا الذهب ظهر في آواخر القرن الثاني اليسلادي » وکان مضره الاصلی 


س ۱٤‏ س 


الاسكندرية » ولقد حاول مؤسسوه التأليف بين الدين السيحي » والمذاهب 
الشرقية » ومذاهب الیونان ولا سیما افلاطون ۰ 

ومن آشهر دعاة الافلاطونية الحدثة افلوطین الذي ولد قي مصر عام ۲۰6م» 
ورحل الی بلاد فارس » ودرس الفلسفة الشرقية » وعلتم في روما 4 م » وکانت 
تعالیمه مزیجا من الفلسفة العلمية » والتصوف الديني ٠‏ 

أما الذي دعا فلاسفة المسلمين الى اعتناق .هذا الضرب من الفلسفة فآمران: 

الاول : أنه كان فاشيا في بلاد الشام ٠‏ 

والثاني : انه مصبوغ بالصيغة الدينية * 

وعندما حاول المسلمون النظر في فلسفة افلاطون وارسطو نظروا اليما 
بتلك النظرة المتأثرة بالافلاطؤنية الحدة » کالکندي۱) والفارابي9؟ ٠‏ 

كان الفارابي وغیره من فلاسفة السلمین يرون أن الاسلام من قرآن وسنة 
حق » وان الفلسفة حق » والحق لا يتعد“د فوجب أن يكون الاسلام والفلسفة 

وف القرآن بعض القضايا الدينية المتصلة بموضوع الفلسفة التي أتى بهاء 
واستدل عليها ٠‏ فالقرآن وان كان كتايا مقدسا » ووحيا من السماء » وليس ثمرة 
من ثمرات التفكير البشري » فانه الاساس الاول الذي مهّد لما جد“ بعد ذلك 
دن مداه وار 

ومما يؤوخذ على فلاسفة المسلمين » أنهم رأوا أن ما جاء به أرسطو » هو 


عين ما جاء به افلاطون » وان الاختلاف لم يكن الا في طريقة التعبير » وان الآراء 

و احده ۰ 

. ه‎ ۲٩۰ توفي الكندي سنة‎ )١( 

(؟) توف الغاراي سنة ۳۳۲ 

(۲): انظر 214دملعك12 ص ۱١۲‏ و ۱۱۱ 
مهاه 





ففي زمن المعتصم ترجم أحد نصارى لبنان جزءا من «آنیدةافلوطین» ۲۳ 
الى العربية » وسبگاه لاهوت ارسطو » وتلقی السلمون ذلك بالقول » وحاولوا 
أن يوفقوا بينها » وین آقوال آرسطو وافلاطون » وأضاف الى ذلك بعض 
المندينين القرآن ء 

وهذا ما فعله الفارابي فقد کان مؤمنا بأقوال افلاطون وارسطو » والقرآن» 
فمزج الكوح والقلم » والكرسي والعرش » واللانكة والسموات السبسع 
بتعالیم الیونانیین الوثنیین ۰ 

ومحاولة الجمع بين هذه النقائض تقتضي ذکاء* ادرا وتصوفا و «کشفا» 
وغموضا » وسبحا في الخال" ٠‏ 

وقي الفاتيكان صورة من رسم « رافائيل » المشهور تسمّى مدرسة 
آثينآ » وتمثل ارسطو وافلاطون بحیط بهما تلامذتهما » وافلاطون يشير باصبعه 
الى السماء » وارسطو يصغي اليه في فتور » مشبرا باصبعه الی الارض ۰ 


)١(‏ مجموعة كتب لافلوطين تبلغ 06 كتابا ذكرها تلميذه فور فوريوس ويطلق عليهااسم 
Enends‏ „ 
(۲) تاریخ الفلسفة لاحمد آمین ۰ 
(۲) ارسطو قول بقدم العالم ؛ والكندي بقول بحدوث العالم » الزمان » والحرکهة 
والجرم . 

الادة عند ارسطی ازلية ؛ وعند الكندي حادئة . 

ارسطو لیس له من مصادر العرفة الا الحی والعقل » آما الكندي فزاد علیهما 
الصدر الالهي . 0 

اما في الاخلاق فمتفقان : الفضيلة وسط بین طرفین » الفضيلة هي امتدال بين 
الافراط والتفربط » والرذبلة اذن هي افراط آو تفربط » ونتيجة الفضيلة السعادة» 
ونتيجة الرذيلة الشقاء . 

اما افلاطون والكندي فمتفقان بالقول بحدوث العالم © وان انختلفت غايتاهما 

الكندي برفض وجود اي شيء قبل وجود مذا العالم » آما افلاطون فیقول 
بشبه مادة سابقة علی وخود العالم » لا هي روحانية معقولة » ولا مادیة محسوستة» 
سميها « اللاموجود » آو « القابل » اي الذي شل فعل ( اثثل ) بحیت نشيء 
هذا اتفعل عالمنا انادى المحسوس » المتغير > الزائل . 

والخلاف بینهما علی مفهوم الفاعل الاول ۰ 

بت 515 سد 


وهذه الصورة تصور المذاهب في أثينا » لا بل تمثل الفکر الانساني » 
والنظريات الفلسفية » تمثل المادية » والروحية ٠‏ 

فالروحانية تشير الى السماء » والمادية الى الارض + 

وبحث الفارابي في كتابه « آراء أهل المدينة الفاضلة » ولكنه لم يختر من 
أشكال الحكومات الا الحكومة الملكية الدينية لايمانه بالخلافة » وأخذه 
بالافلاطونية الحديثة » ومزج في هذا الكتاب بين آراء افلاطون في الجمهورية » 
وبين آقوال الشيعة في الامام المعصوم » لان سيف الدولة ‏ الذي كان الفارابي 
في كنفه ب كان شيعي ٠9‏ 

وكذلك رسائل « اخوان الصفا » تمتزج فيها الافلاطونية الحديثة بالتصوف» 
وما قاله افلاطون ف الطبيعة » وفيثاغورس في العدد « الرياضة © ٠‏ 

وابن سینا ( 4۲۸-۲۷۰ ) ه هو الاقرب بين فلاسفة المسلمين الى فلسفة 

ارسطاطاليس الصرفة ء 

وهكذا كان اتنشار الفلسفة بين المسلمين في القرن الثالث والرابع والخامس 
الهجري » فاحدثت حركة كبرى © وحاول علماء الكلام منهم مقاومتها » والرد" 
عليها > ودحضها » وخاصة الافلاطونية الحديثة المتعلقة بالالميات » وبحثوا في 
العلة والعلول » والزمان والکان » والحركة والسکون » والجوهر والعرض » 
والجوهر الفرد » والدور والتسلسل » ولم یکن کلامهم موجها الی الفلسفة 
فحسب » بل الى كل من خالفهم في سنتتهم من زنادقة وفلاسفة » وظاهرية وحنابلةه 

ومن رؤساء هذه الطريقة أبو الحسن الاشعري » وامام الحرمين » والباقلاني» 
ولکنهم لم بخصتوا الفلسفة بالطعن حتی جاء « الغزالي » فحمل علیها » ودعسا 
السلمین الى الرجوع الی السنة والکتاب » وآلف کتابه « تهافت الفلاسفة » العروف 


(۱) تاریخ الفلسفة لاحمد آمين . 





س ۲۱۷ تب 


الذي رد“ عليه ابن رشد في كتابه « تهافت التهافت » ونسب فيه الى الغزالي الجهل 
والغباء والغفلة ٠‏ 

هذه هي حالة الفلسفة الاسلامية قي اشرق . 

أما في المغرب » أي ف الاندلس » وشمال افریقیا فقد, ازدهرت حینا » وكان 
الفلاسفة المغرييون أكثر ابتكارا من اخوانهم في المشرق » ولم تقع بينهم خلافات 
وملاحات لان أكثرهم من اتجاه مذهبي واحد ٠‏ 

وأشهر فلاسفة المغرب ابن ماجة » وابن ع الطفيل ٠۳١‏ هد ( حي بن قظان ) 
وروایته. ترمي الی آن الشرع یتفق مع العقل ٠‏ 

واین رشد ( ۰۲۰ - ۰۵ ه ) وهو آشهر فلاسفة الاندلس دافع عن 
الفلسفة « تهافت التهافت » و « فصل القال فیما بين الشريعة والفلسفة من 
الاتصال » ه 

وباتنهاء القرن السادس المجري وقف المسلمون عن البحث » وأصبح ما 
يشتغلون به تقلا » ولم ينبغ بعد ذلك الا ابن خلدون المتوق ۸۰۸ ه مخترع 
فلسفة علم التاريخ » وعلم الاجتماع ٠‏ 


م الانحاهات الفلسفية قدعا و حلا 

اذا بحثنا التاريخ نجد ثلاثة اتجاهات للفلسفة في کل عصوره ۲ 

۱- الاتجاه الادي : وهو أن العالم موجود بنفسه » وبلا صانم » الحبوان 
من النطفة » والبات من البذرة کذلك کان » وکذلك یکون آبدا ۰ 

ولقد رد القرآن على هذه الفئة وناقشها : 

وقالوا : ان هي الا حياتنا الدنيا نموت وتحيا » وما يهلكنا الا الدهر » وما 
لهم بذلك من علم ان هم الا يظنون » واذا تتلى عليهم آياتنا يبنات:ما كان حجتهم 
الا أن قالوا : ايتوا بآبائنا ان كنتم صادقين »* قثل الله يميتكم ثم بحیکم » 
ثم يجمعكم الى يوم القيامة لا ريب فيه ٠‏ 

؟ ل الاتجاه العقلي : الذي يرى أن ما وراء الطبيعة » وما في الطبيعة من 
مشاكل » كلها يحلها العقل بأقيسته وبراهينه » ومنطقه » ويتناول مشكلة البدا »> 
ومشكلة المصير » ومشكلة الغاية ٠.‏ 

۳ - الاتجاه الروحي » آو الالهامي : ویری آن مسائل ما وراء الطبيصة 
والاخلاق نعرفها بواسطة الا" الاعلی » ولن نحصل علی هذه العرفة الا عن طریق 
هذا الاتصال ۰ 

فالفلسفة الیونانية نها طریقان : طریق البحث العقلي » وطریق التصفية ۰ 

وزادت الفلسفة الاسلامية علیها طریق الالهام الروحي ۱ 

فافلاطون كان يعلم تلامذته بطريق « التصفية » واعمال الفكر الدائم في 
جناب القدس ۰ وسموا « الاشراقیین » وهولاء بحصلون علی آمور « ذوقية » 
متناهية » كما عتم بعضا منهم بطریق « البحث » والنظر » فسموا «الشاگین»۰ 


ورئیس الشائین أرسطو » وطريقتهم أنفع للتعلم اذا قامت عليها البراهين العقلية» 
تس ۲۱۹ بت ۱ 


وهناك من ابتدا بالبحث والنظر » واتتهى الى التجريد » والتصفية » فجمع 
بن الطرشتین ٠‏ ومن هؤلاء سقراط وافلاطون » وكذلك السهروردي والبيهقي* 

ولكن أي الطريقين أقرب ؟ الحتل ؟ أم التصفية 8 

رجال الیحث العقلي لا بزعمون آنهم تصلون بالله » آما رجال «التصفیة» 
فیقولون : انهم بتصلون به ۰ 

قال أفلوطين : المثل الاعلى لمن يطلب الحكمة الكشف عن الاله ٠٠‏ ثم 
الاتصال به !! 

الکشف عن الاله بواسطة العقل - الاستدلال والبرهان -- هذا نصف 
الطرق ۰ 

ویعض الحکماء یقفون عنده لاسباپ في طبيعتهم * 

آما النصف الثاني فهو الاتصال به بطریق « التصفبة » وهذا ما رسمه این 
الطفيل في « حي بن قظان » ٠‏ 

الغزالي مر" بنصف الطریق الاول : أي الجانب العقلي » فشك" » وتحيكر » 
وارتاب » وبرگر کل ذلك عقلیگا ۰ 

وعندما أخذ يكمّل نصف الطريق الثاني : أي طريق التصفية » هداً » 
واطمان » وصوگر کل ذلك في « النقذ من الضلال » ۰ 

وکتایه « تهافت الفلاسفة » شهمنا آن الاقتصار على العقل في مسائل ماوراء 
الطبيعة طريق ناقصة » ولا تؤدي ‏ وحدها ‏ الى الغاية ٠‏ 

الكشف عن الله عقليا ‏ استدلالا وبرهنة ‏ + ثم الاتصال به ب رياضة 
وتصفية ‏ هو المنهج الوخيد المتكامل ٠‏ 

فالفلسفة اذن : محاولات ببذلها الانسان عن طريق العقل » وطريق الارتياض 
التصفية ب ليصل بها الى معرفة الاله » أو الى الاله حسب رأي المتصوفةء 

س + — : 


الحاولات : هي الفلسفة ۰ 

والنتيجة : هي الحكمة ٠‏ 

الفلاسفة الذین اقتصروا علی الجانب العقلي هم آتصاف فلاسفة * 

آما الذین اتسوا الطریق - عقلا وتصفية - فهم فلاسفة کاملون * 

Xk % 

وهناك مرتبة من المعرفة يتوصل اليها بطريق العلم النظري » والبحث 
الفكري » وتعتبر طورا من أطوار « حي بن يقظان » ۰ فانه بعد آن شب“ » 
دبلغ دور السیز » واتهی الی مرحلة القثل والاستدلال » والبرهان » أدرك 
بطریق النظر حقيقة الجسم » وأنه متنام » وأدرك أبدكة العالم » وحصلت عنده 
فكرة نظرية ما وراء الطبيعة » واستقام له الحق يطريق البحث والنظر » فلما اتتهى 
من هذه المرخلة بدأ المرحلة الثانية 8 مرخلة الوصوال: الى التحكية: بد بر مه 
د الرياضة » ٠‏ وكان ممكا يقوم به من الارتياض أنه يلازم الفكرة في الموجود 
الواجب الوجود » ثم یقطع علاثق الحسوسات » ویصرف جهده عن تتبع الخیال» 
وبحاول ‏ بمبلغ طاقته ‏ أن لا يفكر في شيء سواه » وستعين « بالاستدارة » 
على تقسه ٩‏ ۰ ۱ 

وكان في بعض الاحيان تخلص فكرته من الشوائب » وشاهد بها الوجود 
الواجب الوجود ۰ 

وخلال محاهداته کانت تغیب عنه جمیع الاشباء الا ذاته » فیری آن‌استغراقه 
کان ت#قصا ومشاهدة الوجود الاول غير تامّة » لانه لم شب عن ذاته ء 








(۱) لم ترل « الاستدارة » متیعة لدی بعض ١‏ ای الطرق الصو فية » وخاصة 
الطر بقنة « الولوية » کما تطور عنها کثیر من الحرکات والریاضات کالر قص الصونی» 
وحرکات التيامن والتیاسر » والفناء > والضرب بالالات الوسیقیة حتی خر جتمن 
الفابة » واصبحت تقلیدا لا يمت بصلة الی الفکرة الاساسية . 


ب الاب 


وما زال بطلب الفناء عن نفسه حتی تیسر له ذلك » وغابت عنه الموجودات» 
وجميع الصور » وغات ذاته » وتلاثى الكل” ولم يبق الا الحق » واستغرق في 
حالته هذه » وشاهد مالا عين رأت » ولا آذن سمعت » ولا خطر علی قلب شر (۱) 





(۱) هذه الحال کثیرا ما اشار الیها الکزون : وغبت عني بها من شدة الطرب . 
يامن بقائي لنفسي ف الفناء به ادم علي فتاء فيك ابقاني 
متى للحق حققنا عن الخلق به بنتا . 


"۳ 
بدن أصحاب النقل . و آصحاب العقل 

مر* ماي اک من موضع من عذا الاب آن الثلاف جر بین الما 
والمتصوفين » وآن العلماء شنگعوا علی التصوفة » ورموهم بالجنون واظروق » 
وتعطیل التکالیف » وابطال الشریعة ۰ 

وكذلك كان الحال بين العلماء والفلاسفة » فقد احتدم الجدل » وکثرت 
المناظرات » وألفت الكتب » ورمي الفلاسفة بالكفر والزندقة ٠‏ 

هذا في بدء اشتغال المسلمين بالفلسفة » واعتمادهم العقل » ولكن لم يطل 
الوقت حتى رأنا من يعتدل ف النظر وللحاجتة » فیحاول التوفیق بين الفلسفة 
والدين ٠‏ 

ونورد هنا مثالين من المناظرات التي كانت تدور في ذلك العصر بين الفريقين» 
ونرى قي المناظرة الاولى مدى تشدثد أصحاب النقل » واستخفافهم بآراء أصحاب 
العقل » في حين نرى في الثانية كثيرا من الاعتدال والاحكام المقبولة » والمحاولة 
للتوفيق بين الشرع والفلسفة ٠‏ 

ولعل* « حي بن يقظان » أحسن دليل » وأتقن محاولة » للتدليل على أن 
الفلسفة والشريعة مكفقان في الهدف والمقاصد » وان اختلفت الطرق 0 


والمناظرة الاولى حجرت بين أبي سعید السيراقي ۳ وأبي دشر منثى 17 


(۱) آبو سعيد السسيرافي هو الحسسن بن عبد الله المرزبان السيراقي 0١‏ النحوي نحوى المعروف 

سكن بغداد © وتولى E ERE‏ الناس بنحو البصربين توفی ۴۱۸ھ 

(؟) أبو بشر متى هو ابن يونس القنائي من اهل « دير قنی » كان عالما بالمنطق » 

والیه انتهت رئاسة النطقیین » نزل بغداد » بعد سنة ۲۲۰ هب » وتوني عام ,/؟ أها. 
س ۲۲۳ بت 


في مجلس الوزير أبي الفتح الفضل بن جعفر بن الفرات في عام +75 ه 

قال الوزیر للجماعة » وفيهم الخالدي » وابن الاخشاد » والكتبي » وابن 
أبي بشر » وابن وباح » وابن كعب » وأبو عمر قدامة بن جعفر » والزهري 2 
وعلي بن عیسی الجراح » وابن فراس » وابن رشيد » وابن عبد العزيز الهاشمي » 
وابن يحيى العلوي » ورسول بن طغج من مصر » وللرزياني صاحب آل ساسان: 
آلا ينتدب منكم انسان لمناظرة متتى في المنطق » فانه يقول : لا سبيل الى معرفة 
الحق من الناطل » والصدق من الكذب » والخير من الشر » والحجة من الشبهة» 
والشك من اليقين » الا بما حويناه من المنطق » وملكناه من القيام به » واستفدناه 
من واضعه » علی مراتبه وحدوده » فأججم القوم » وآطرقوا ۰ وأخيرا انبری 
له أبو سعيد السيرافي » وقال : 

XX * 

حد”ثني عن المنطق ماذا تعني به ؟؟ فاذا فهمنا مرادك فيه » كان كلامنا معك 
في مبول صوابه » ورد" خطئه على سنن مرضي" » وطريقة محروفة !! 

قال متی : آعني به آلة من آلات الکلام » یعرف بها صحیح الکلام من 
سقیمه » وفاسد العنی من صالحه » کالیزان فاني آعرف به الرجحان مسن 
النقصان » والشائل من الجانح ٠‏ 

قال آبو سعید : آخطات » لان صحیح الکلام من سقیمه » بعرف بالنظم 
المألوف » والاعراب المعروف » اذا كنا تتكلم بالعربية » وفاسد العنی من صالحه 
يعرف بالعقل » اذا كنا نبحث بالعقل »> وهبكك عرفت الراجح من الناقص عن 
طريق الوزن » فمن أين لك بمعرفة الموزون ؟؟ أحديد هو » أم ذهب ؟ أو شبه 
( النحاس الاصفر ) » أو رصاص » فأراك بعد الوزن فقيرا الى جوهر الموزون» 


ست ۲۲6 بت 


والی معرفة قیمته > وسائر صفاته التي بطول عدثها » فعلى هذا لم ينفعك الوزن 
الذي كان عليه اعتمادك » وف تحقیقه اجتهادك » الا نقصا بسیر من وجه واحد» 
وبقيت عك وجوة ء قات كنا قال الاق : 
حفظت شيئا » وغابت عنك آشیاء(۱) . 

وبعد » فقد ذهب عليك شيء ههنا » ليس كل مافي الدنيا يوزن » بل فیها 
ما پوزن » وفیها ما یکال » وفیها ما بذرع » وفیها ما یمسح » وفیها ما بحرگر » 
وهذا - وان کان في الاجنام الرلية - فانه - على ذلك في المعقولات المقررة» 
والاحساسات ظلال العقول تحکیها پالتقریب والتبعید » مع الشبه الحفوظ » 
والمائلة الظاهرة »۰ ودع هذا » اذا كان المنطق وضعه رجل من يونان على لغة 
.اهلها ¿٤‏ واصطلاحهم عليها » وما يتعارفوئه بها من رسومها وصفائها » فمن أين 
يلزم الترك والهند » والفرس والعرب » أن ينظروا:فيه » ویگخذوه قاضیا » وحکما 
“لهم » ما شهد لهم به قبلوه » وما أ 

قال متی : انما لزم ذلك لان المنطق بحث عن الاغراض المعقولة 6 والعاني 
الد ركة » وتصفح للخواطر السانحة » والسوائح الهاجسة » والناس في العقولات 
سواء » آلا ترى أن أربعة وأربوة ثمانية سواء عند جميع الامم » وكذلك ماآشبه. 

قال أبو سعيد : لو كانت الطلوبات بالعقل » والذکورات باللفظ ترجع 
مع شتعبها المختلفة » وطرائقها المتباينة ”الى هذه المرتبة البيكنة في أربعة وأربعة 
وانهما ثمانية » زال الاختلاف » وحضر الاتفاق » ولكن ليس الامر هكذا » ولكم . 
موگهت بهذا الثال » رلکم عادة بمثل هذا التمویه »۰ ولكن مع هذا أيضا إذا 


(۱) شطر البیت من قصيدة لابي تواس برد بها علی ابرآهیم النظام شيح المعتزلة 
واوله : 
فقل لمن دنعي بالعلم فلسفة : حفظت شینا » وغايت عنك أشياء 
لاتحظر 9 ان کنت‌امرء! حرجا فان حظر ركه بالدين ازناء 


حت ۲۳۵ سس مب ۱۵ 


کات الاغراض العقولة » والعانی الدرکة » لا توصل الیها الا باللعه الحامعة 
للاضماء والافعال والحروف ۰۰ آفلیس قد ازمت الحاجة الی معرفة اللغة ؟؟ 

قال : نعم !! 

قال : أخطات !! قل في هذا الموضع : بلى !! 

قال : بلى 1 آنآ آقلدك في مثل هذا ! 

قال : اذن آنت لست تدعونا الى علم المنطق » بل تدعونا الى تعلم اليونانية» 
وأنت لا تعرف لغة يونان » فكيف صرت تدعونا الى لغة لاتفي بها » وقد عفتت 
من زمان طويل » وأنت تنقل من السربانية » فما تقول بمعان متحولة من اليونانية 
الى السريانية » الى العريية ۰؟؟ 

قال متی : بوتان - وان بادت مع لعتها - فان الترجمة حفظت الاغراض » 
وأدت المعاني » وأخلصت الحقائق ٠‏ ۱ 

قال أبو سعيد : اذا سلّمنا أن الترجمة صدقت » وما كذيت » وقومت » 
: وما حرفت » ووزنت ؛ وما حزفت » وانها ماالتائت » ولا حافت » ولا نقصت » 
۱ ولا زادت » ولا قدمت » ولا آخزت » ولا آخلت بمعنى الخاص والمام » ولا 
بأخص الخاص » ولا بأعم العام » وان كان هذا لا يكون » وليس هو في طبائع 
اللغات » ولا مقادیر العاني » فکانك تقول : لا حجة الا عقول بونان » ولا برهان 
الا ما وضعوه » ولا حقيقة الا لا آبرزوه ۰ 

قال متى : لا ! ولکنهم من بين الامم اصحاب عناية بالحكمة والبحث عن 
ظاهر هذا الکون وباطنه 4 وعن کل ما بتصل به » وینفصل عنه » ویفضل عنایتهم 
ظهر ما ظهر > واتتشر ما اتتشر » وفشا ما فشا من آنواع العلم » وأصناف 
' الصنائع مما لا نجده لغيرهم ٠‏ ۰ 


ب ۲۲۲ مس 


قال أبو سعيد : أخطات » وتعصبت » وملت مع الهوى » فان علم العالم 
مبثوث في العالم ٠.٠‏ الى أن يقول : ان يونان كغيرهم يصدقون في أشياء » 
ويخطئون ف أشياء » يعلمون أشياء » ويجهلؤن أشياء » وأنت لو صرفت عنايتك 
الى هذه اللغة التي تحاورنا بها » وتشرح كتب يونان بعبارة أصحابها » لعلمت 
أنك غني عن معاني يونان » كما أنك غني عن لغة يونان ٠‏ 

قال متى : لو نثرت أنا أيضا عليك من مسائل المنطق اشياء لكان حالك مع 
المنطق كحالي أنا مع النحو ٠‏ 

قال السيرافي : أخطأت ! لانك ان سألتني عن شيء أنظر فيه » فان كان 
له علاقة بالعنی » وصح لفظه علی السنة الجارية اجبت » ثم لا آبالي آن یکون 
موافقا » آو مخالفا ۰ 

وان كان غير متعلق بالمعنى رددته عليك » وان کان متصلا باللفظ - ولکن 
على وضع لکم في الفساد علی ما حشوتم به کتبکم - رددته آیضا ء لانه لا 
سبيل الى احداث لفة في لغة مقررة بين أهلها ٠‏ 

ما وجدنا لكم الا ما استعرتم من له العرب » کالسبب ؛ والالة » والسلب 
والایجاب » والوضوع والحمول » والکون والفساد » والهمل والحصور » 
وأمثلة لا تتفم » ولا تجدي » وهي الی المي آقرب » وف القهاهة آذهب » وأتم 
مع منطقكم على نقص ظاهر » فتدعون الشعر ولا تعرفونه » وتذکرون الخطابة 
وأتتم عنها في منقطع التراب ٠‏ 

هذا كله تخليط » وزرق وتهويل » ورعد وبرق » وائما بودكم أن تستغلوا 
جاهلا » وتستذلوا عزيزا » وغابتكم: أن تهولوا بالجنس والنوع » والخاصة 
والفصل:؛ والعرض والشخص » وتقولوا : الهلية » والاينية » والماهية » والكيفية» 


بت ۲۳۷ بت 


والكمية » والذاتية » والعرضية والجوهرية » والهيولية » والصورية » والايسية» 
والليسية“ » والنفسية » 

ثم تنطاولون فتقولون : جئنا بالسحر في قولنا : « لا » في شيء من « ب » 
و « ج » في بعض « ب » ٤‏ فلا في بعض ‏ ج ساء و لاق كل 
من ع ق ی 

هذا بطريق الخلف » وهذا يطريق الاختصاص » وهذه كلها خرافات 
وتر"هات » ومعالق وشبکات » وکل ما ذکرتموه ق الموجودات فعليكم فيه 
اعتراض ۰ 

هذا قولكم في « يفعل » و « ينفعل » لم تستوضحوا فيمسا مراتبهسا ء 
ومواقعهما » ولم تقفوا على مقاسمهما » لانكم قنعتم فيهما بوقوع الفعل من 
« شعل » وقبول الفعل من « نفعل » ۰ 
۱ هل فصلتم بالمنطق بين مختلفین ؟ أو رفعتم الخلاف بين اثنين ؟ أتراك بقوة 
المنطق ويرهانه اعتقدت أن الله ثالث ثلائة ؟ وآن الواحد أكثر من واحد ؟ وان 
الذي هو أكثر من واحد هو واحد ؟ ۰ 

وآنت لو عرفت تصرف العلماء 1 > ووقفت علی غورهم 
على راتسا ويد سدم تشقيقهم للوجوه المحتملة لحقرت تفسك » 
وازدريت“أصحابك » ٠٠‏ ثم تابع ا : 

قيل للكندي ‏ وهو من أصحابك ‏ أخبرنا عن اصطكاك الاجرام وتضاغط 
الاركان » هل يدخل في باب وجوب الامكان ؟ أو يخرج من باب الفقدان ؟ الى 
ما يخفى عن الاذهان ٠‏ 

وقالوا له أيضا : ما نسبة الحركات الطبيمية الى الصور الهيولانية ؟ وهل 


. النفي والاثبات‎ )١( 
بت ۲۳۸ بت‎ 


هي ملابسة للكيان » في حدود النظر والعيان ؟ آم مزايلة له مزايلة على غاية 
الاحكام ؟؟ 

وقالوا له أيضا : ما تأثير فقدان الوجدان في عدم الامکان» عند امتناع 
الواجب من وجوبه في ظاهر مالا وجوب له » لاستحالته في امكان آصله. ؟؟ 

وقد حفظ جوابه عن جميع ذلك » وهو علن غاية من الركاكة والضعف » 
والفساد والفسالة» والسخف ۰ 

ولقد مر بي في خطه ب الضمير راجع الى الكندي : التفاوت في تلاشي 
الهشياء غير محاط به » لانه يلاقي الاختلاف في الاصول » والاتفاق في الفروع > 
وكل ما يكون على هذا المنهج » فالنكرة تزاحم علیه العرفة » والعرفة تناقض 
النكرة » على أن النكرة والمعرفة من باب الالبسة العارية » من ملابس الاسرار 
الالهية » لا من باب الالهية العارضة في آحوال البشرية ۰ 

ولقد حدثنا أصحابنا الصابئون عنه بما يضحك التكلى » ويشمت العدو » 
ويغم الصديق » وما ورث هذا الا من بركات يونان » وفوائد الفلسفة والمنطقء 

فقال الوزير ابن الفرات : عين الله عليك أيها الشيخ لقد نديت أكيادا » 
وأقررت عيوئا » وبيضت وجوها » وحكت طرازا لا ببلیه الزمان » ولا تطرق 
اليه الحدثان ۰ 

XK xX 

وهذا آبو سليمان السجستائي محمد بن بهرام يحاول أن يعترف بالفلسفةء 
ولکن بطريقة مترجرجة مترددة ۰ برى ضرورة تعلمها لانها ثمرة العقل » ويرجح 
الشريمة عليها لانها من وحي السماء ٠‏ 

يفرز الشريعة عن الفلسفة حينا » ويحاول اتتحالهما معا حينا آخر ٠‏ وهذا 
هو التناقض الظاهر ۰ 

بت ۲۲۹ 


اسمعه يقول: 

الفلسفة حق » لكنها ليست من الشريعة في شيء » والشريعة حق ولكنها 
ليست من الفلسفة في شيء » وصاحب الشريعة مبعوث » وصاحب الفلسفة 
مبعوث. اليه » وأحدهما مخصوص بالوحي » والاخر مخصوص ببحثه » والاول 
مكفي » والثاني كادح » وهذا يقول : أمرت وعلمت » وقيل لي » وما أقول شيئا 
من تلقاء نفسي ٠‏ 

وهذا يقول : رأيت ونظرت » واستحسنت واستقبحت ٠‏ 

هذا يقول : معي نور العقل أهتدي به ٠‏ 

وهذا يقول : معي نور خالق الخلق أمشي بضيائه ٠‏ 

هذا يقول : قال الله » وقال الملك الحق ۰ 

وهذا يقول : قال افلاطون وسقراط ٠‏ 

يسمع من هذا ظاهر تنزيل » وسائغ تأويل » وتحقيق سنة » واتفاق امة ٠‏ 

ويسمع من الاخر الهيولى » والصورة » والطبيعة » والاسطقس » والذاتي» 
والعرضي » والايسي » والليسي » وما شاكل ذلك مما لا يسمع به مسلم » ولا 
بهودي » ولا نصراني » ولا مجوسي » ولا مانوي ۰ 

ویقول : من آراد آن یتفلسف فیجب أن يعرض بنظره عن الديانات ٠‏ 

ومن اختار التدين فيجب عليه أن يعرض بعنايته عن الفلسفة ٠‏ 

يتحلى بمما مفترقتين » في مكانين » على حالين مختلفين ٠‏ | 

ويكون بالدين متقربا الى الله » على ما أوضحه له صاحب الشريعة من 
لت ۰ 

ويكون بالحكمة متصفحا لقدرة الله في هذا العالم الجامع للزينة الباهرة 
لكل عين » المحيرة لكل عقل ٠‏ ولا يهدم أحدهما بالاخر » أعني لا يجحد ما ألقى 

س ٣۰١‏ ب 


اليه صاحب الشريعة مجملا ومفصلا ٠‏ ولا يغفل ما استخزن الله هذا الخلق 
العظيم على ما ظهر بقدرته ‏ ولا يعترض عما يبعد في عقله ورأيه من الشريعة » 
وبدائع ايات النبوة بأحكام الفلسفة » فان الفلسفة مأخوذة من العقل المقصور 
على الغابية ٠‏ والديانة مأخوذة من الوحي الوارد من العلم بالقدرة (۱) ۰ 
تماما 

من هذین النصین نستعرض صورة من صور النزاع والخلاف والشادة 
بين أصحاب النقل » وأرباب العقل » أو بين العلماء والفلاسفة ٠‏ 

فأبو سعيد السيرافي يتطاول ويتحدى »؛ ويتهكم ويعيب » ويلحى » ويقول 
لمناظره : أخطات » وتعصبت » وملت مع الهوى والفساد الذي حشوتم به كتبكم 
۰ وهذا کله تخلیط » وزرق وتهویل » ورعد وبرق » وانما بودکم آن تنتغلوا 
جاهلا » وتستذلوا عزیزا ۰ 

ویصف آراء الكندي الفیلسوف بالركاكة والضعف » والفساد والفسالة 
والسخف » وان الصایئة تحدئون عنه بما بضحك الثکلی » ویشمت العدو » 
ویغم الصدیق » وانه ماورث هذا الا من « برکات » یونان » و « فواشد » 
الفلسفة والمنطق ٠‏ 

أما النص الثاني فكما سبق وقلنا : يترجرج بين الدين والفلسفة » يود أن 
يوفق بين الاتجاهين فيقع في التناقض » فیقول : الفلسفة « حق » ولکنها لیست 

من الدين في شي» ۰ 

والدين « حق » ولكنه ليس من الفلسفة في شيء ٠‏ 

ومن المقرر المسلم به : أن « الحق » لا يتجزأ ٠‏ 

بت ۲۳۱ 


فکیف بعرض عن الدين من تفلسف ؟ أو سرد بعناته عن الفلسفة مسن 


حق ؟؟ 


ست ۳۲ — 


الکزون ٠.١٠‏ والفلسفة 


" بقول الکزون : 
الفیلسوف بعینه آنا » والذي ‏ يبفي الیقین بظنسه متفلسف 
قد اثیت التصدیق نفي تصوري معنی سواه بالتصسور بوصف 
کنا - قبل آن دللنا علی الاتجاهات الصوفية عند الکزون - قدمنا دراسة 
مستفيضة - بعض الشي» - عن التصوف » وعوامله ومنشثه » وبذلك سهل 
علينا أن نضع أيدينا علی منابع تصوف الکزون » ومصادر زهده » وما اتفق به 
مع التصوفة » وما اختلف به عنهم » وما امتاز به » وتفرد بأخذه(۱) ۰ 
وها نحن الان بعد هذه القدمة الوجزة التي استعرضنا بها الفلسفة وتطورهاه 
والفلسفة الاسلامية بصورة خاصة » ومنابعها وأثرها وتآثرها » نعتقد آننا نستطيع 
بسهولة ويسر أن تتلمس الخصائص الفلسفية عند المكزون » ونضع السمة المميزة 
لارائه ف « ماوراء الطبيعة » وفي الطبيعة و « الانسان » ۰ 


(۱) راجع: الفصل الثاني من هذا الكتاب .. 


۱- اثبات الصانع 

هناك بديهة تقول : الشيء لا بخرج من لا شيء ٠‏ 

هذه البديهة تلزمنا آن نسلم بآن النتيجة لا یسکن آن تجيء آکبر مسن 
مقدمتها » آعني آن المسبب يجب أن يكون أصغر من سبیه » أو على الاقل 
مساويا له » لان كل زيادة في السبب معناها آنها نشأت من لا شي » وهذا مناف ' 
للقضية التي سلمنا بها ٠‏ 

ویما أننا سلمنا أن الشيء لا يخرج من لا شيء » وأن النتيجة لا يمكن أن ' 
تآتي أعم من سببها » فندعوك أن تستعرض آفكارك » وانك واجد ‏ بلا شك 
بينها فكرة ممتازة عن الكائن اللانهائي ٠‏ أعني أن في ذهنك صورة عن كائن لا 
نهاية له » ولا حدود » فمن أين جاءتك هذه الصورة ؟؟ 

پستحیل آن تکون نبعت من نفسك لانها آوسع منك » فآنت - علی تقیضهاب 
کائن محدود نمائي ۰ 

وبدهي ‏ كما سبق - أن لا تجيء الصورة أشمل من أصلها » والا یکون 
المسبب أكبر من السبب » لانه :محال أن يتفرع الشيء من لا شيء ٠‏ 

واذن لا پسکن آن بنشاً کائن لا نهائي من کائن نهائي محدود ۰ 

من أين جاءتك هذه الفكرة بعد أن ثبت من القدمات التي سلمت بها 
انها لم تنفرع عن فطرتك ۴؟ 

لا نحسبك مترددا في الذهاب الى أن هذه الفكرة اللانهائية الكاملة لايسكن 
أن تنبعث من الطبيعة البشرية الناقصة » بل لا بد لها من أصل يوازها عظسة, 
وكمالا لضرورة التكافق بين العلة والمعلول ٠‏ 


کا 


ومن هنا كان حتما علینا آن نسلم بوجود اله جامع لكل صفات الكمال » 
وهو الذي خلق في الانسان هذه المكرة » وألهمه اياها » واذن فالله موجود » 
ولیس في وجوده شك ٠‏ 

وبرهان آخر » لنتساءل ۰ 

من ذا اوجدني ؟ 

اتني لم آخلق نفسي » والا لوهبت لذاتي كل صفات الكمال التي تنقضي 
الان ١‏ كذلك لم يخلقني خالق ناقص » لائه لو کان كذلك لقامت أمامنا المشكلة 
عبنها » والتساؤل ذاته : من ذا أوجد ذلك الخالق الناقص ؟؟ 

انه لم يوجد تفسه » والا لخلع على تفسه ضروب الكمال ٠‏ 

فلم يعد الا أن يكون خالقي كامل الصفات ٠‏ 

هذا » وان استمرار وجودي ليحتاج كذلك الى تعليل » اذ لا يكفي أن 
يخلقني الله أول مرة » وکمی ۰۰ بل اني بحاجة الى وجوده ليخلقني في كل 
لحظة خلقا جديدا ٠‏ 

فالزمان بتألف من جزئيات زمنية لا نهائية » متعاقبة » ولا تعتمد البرهة 
الزمنية في وجودها على البرهة التي سبقتها بأية حال من الاحوال ۳ + 

وعلى هذا فكوني موجودا منذ لحظة » لا يجوز أن يكون سببا في وجودي 
الان ٠‏ 

واذن يستخيل أن يستمر وجودي الا اذا كافت هناك قوة تخلقني في كل 
لحظة خلقا جديدا ومعنى ذلك : أن مجرد وجودي دليل على وجود الصانع » 
وان استمرار هذا الوجود » دليل آخر غلى وجوده ۰ 
)١(‏ قول المكزون في هذا العنى : 

فلو كانت أرادته تعصالى ارادتنا لتم للا المراد 


وما اختلفت دواعینا وکان الصلاح بها » وما حصل الفسساد 
(۲) نظرية الذرات الزمنية ۰ 





س ۲۳۵ مت 


ولرب معترض مقول : ان هذا الصانم كذلك ستمر وجوده من لحظه 
زمنية الی لحظة آخری » فکیف استطاع آن بحتفظ آکثر مما نحتفظ نحن البشر؟؟ 

وجواب ذلك : آن هذا « الصانع » کامل کمالا مطلقا » والکمال يقتضي 
دوام الوجود » ولو لم یکن کذلك لامکن للعقل آن یتصور کاثنا اکمل منه) 

Kk vk xk 

وغريزة الاهتمام المشتركة بين كل الاجناس البشرية  »‏ الاهتمام بالمعنى 
الالمى ‏ وبما وراء الطبيعة هو احدى النزعات الخالدة في الانسانية ٠‏ 

ی النزعة في العصور القديمة اختلاف قوى الطبيعة » ومواجهة 
الانسان لهذه القوی » واحساسه بالضعف آمامها » وعجزه عن الوصول الى 
أسرارها ٠‏ ۱ 

كل ذلك حدا به للبحث عما يطمئن اليه وجدانه » وشعوره » ويرجم اليه 
علم العلل والاسباب » فأرشده » أو قاده تفكيره هذا الى القول : بوجود قوة 
أزلية أبدية خفية » تحرك هذا الكون وتديره » وأطلق عليها اسم « الله » ۰ 

ولكن بعد أن اهتدى الانسان الى القول بوجود هذه القوة » بدآت لديه 
مرحلة ثانية هي مرحلة البحث عن هذه القوة تفسها ۰ 

قال احد التشسکتکین ۲۷ بخاطب الانسان : 

لما جهات من الطبيعسة امرها واقمت نفسك في مقام معلل 

أوجدت ربا تبتفي حلا به للمشكلات » فكان اكبر مشكل 

ولكن هذه المشكلة - التي یزعمها هذا التشسکك - حنلکت بما آقامه فکر 
الانسان وعقله من الاستدلال على وجود الخالق من نفسه » ومن الکون » ولذلك 
)١(‏ ديكارت »© الفلسفة الحديثة . EEE‏ ا م 
(!) ينسب هدان البيتان للفيلسوف الشاعر جميل صدقي الزهاوي المراقي المتوفي 
عام 1155 م والولود 1835 م . 


ب ۱۲۳ — 


نجد في التطور التاريخى للدين مراحل متعددة » تبدأ من عبادة الحجر والنار » 
ومظاهر الطيعة » الی آن تصل سمو؛! بالوحدانية » والتنزیه الطلق ۰ 

قال أحد الفلاسفة : ان. النظر ف الظواهر الطبيعية قاد الانسان الى ادراك 
خالق وراء هذه الظواهر » ولقد سماه كل جنس » وكل جيل باسم خاص : الله» 
هوه » جوببتر » السيد المالك » مالا مُحدة » ما لا يعرف » الارادة المطلقة » 
مسخر العالم » مهندس الكون ۰۰۰ الخ 

وترقكت فكرة الاله من شکل « صنصه » الانسان ده » ای ذات 
« پتصورها » العقل » کما هي الحال عند الفلاسفة من السمو ۰ 

والتألهون قسمان : 

قسم یقول باله واحد کما في الادیان الکبری کاليهودية والسيحية والاسلام 

وقسم یقول بالهة متعددة » كما في الاديان الاخرى البدائية القديمة ٠‏ 

ومذهب القول بالالهة المتعددة هو مذهب « مشيّه » لانه يشيه الله 
بالانسان » فينسب الى الله فكرا » ورأيا » وصفات » وميولا ؛ وصورة » الا أنه 
يقر بأن ماله مد ذلك أكمل مما للانسان ٠‏ 

وهناك مذهب العقليين القائل بوجود اله علوي » قوي » عالم » والعقل 
وحده يستطيع أن يصل الى معرفته » ولكنه ينكر الوحي » وان الله خلق العالم 
من لاشيء » وانما نم الادة الشوشة » وآخرجها من « العماء » وهو ليس 
بحاجة الی صلوات » وعبادات » . ۱ 

ومذهب العقلیین هذا یتفق مع مذهب الوْلهة بالقول باله علوي فوق‌العالم» 
بحكمه كأنه منفصل عنه » لكن المؤلهة يعتقدون بأنه مستو على العرش » بيده 
الخير والشر » يثيب ويعاقب على الاعمال » لاتفهم عقولنا أعماله ٠‏ 


س ۲۳۳۷ د 


آما مذهب الحلول فیضاد" هذه الذاهب والعقائد القائلة: : ان ثله وجودا 
مستقلا عن العالم ۰ ویقولون : ان الله في هذا العالم » وانه کل شيء » ف کل 
شيء » فالله في هذا المذهب هو كل شي» » وکل شيء هو الله » والله والعالم 
من عنصر واحد » فالعالم مظهر الله ۰ 

وعندهم ان الله في كل ذرة من ذرات العالم » وف كل حبّة من رمال 
السحراء » وفي نبات الارض » وآوراق الشجر ‏ وسيأتي مزید من هذا البحث في 
محل آخر من هذا الکتاب ۰ 

۱ kk + 

قلنا آنفا : ان الانسان بعد أن اهتدى الى القول بوجوذ القوة الازلية » 
الابدية الفعالة » الكلية ء واثت بالاستدلال والبرهان العقليين آن لهذا الکون 
صانعا » بدآت لدیه مرحلة ثانية » هذه الرحلة هي البحث عن هذه القوة » وامکان 
معرفتها ۰ 

ویسکن القول : ان العقل اليشري محدود » وانه كأبة حاسة من الحواس 
يقف عند نطاق معين من الدر کات لا بتعداه » كالعين مثلا التي لا تدرك الاشمة 
فوق الحمراء » ولا فوق البنفسجية » ولهذا كان البحث قي الله عن طريق عقلنا 
المحدود نوعا من الشطط » ومحاولة لادراك الكامل عن طريق الناقص ٠‏ 

والمكزون لا يبحث المرحلة الاولى ‏ مرحلة اثبات وجود الصانع ‏ لان 
ذلك مسلم به بداهة وضرورة » واستدلالا وبرهنة » ولا يبحث فيه الا المتشكك» 
وانما ببحث الرحلة الثانة » وهي مرحلة البحث عن معرفة الصاتم : 

وكما ورد في رسالته التي بنی مقدمتها علی تقریرین » فجعل التقربر الاول 
مقصورا على معرفة الغابة والحکمة من التکالیف الفروضه علی العباد »۰ وجعل 


التقریر الثاني مقصورا علی « العرفة » - معرفة الصانع - فقال : 
۳0 تیب 


ان معرفة الله لا تصح الا بذاته » وذاته لا تعرف الا برؤيته » ورؤيته لا 
تمكن الا بتجليه » وتجليه لا يدرك الا يكماله » والتجلى بقع بحسب قوة الناظر 
اليه » ومعناه رفع حجاب الظلمة عن بصر المبصر » ليشهد من ذات المتجلي على 
قدر طاقته في حد عجزه » وكلال بصره عن مشاهدة نور اللاهوت » من غير تغير 
في ذات التجلي بحركة توجب الانتقال من حال الى حال » وانما شوهد بذلك , 
من قبل تقلتب القلوب والايصار 290 ٠‏ 

فهنا في هذا النص » المعرفة » والذات » والرؤية » والتجلي » والحجاب » 
والاستطاعة » وعدم التخير والاتتقال » وتقليب القلوب والابصار ٠‏ 

هذه الموضوعات الكبرى نتيسط بها المكزون في رسالته » وأدعيته » 
وشعره » وبخلص من ذلك کله الی تقریر العدل - عدل الخالق - ولطفه وایناسه 
لخلقه بظهوره » وامکان روّته » حال تحلیه » ووصفه بصفات الکمال » وتنزیهه 
عن رژّية العیون » وتوهم الخواطر والظنون » وتخیل الابصار والعقول » فتجلیه 
للخلق بصرا » آو بصيرة هو ایناس لهم » وعدل علیهم » ورحمه بهم » واثباتا 
لوجوده » وتنا للعدم عنه ٠‏ 
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س ۲۳۹ مه 


لجل .. والظبور 

يقال : التجلي خاص » كتجلي الباري لوسی » فلما تجلی ربه للجبل جعله 
دكا » وخر موسى صعقا ٠‏ 

والظهور عام » كظهور القدرة » والقدرة فعل الخالق » وفعله عين ذاته) 
في رأي كثيرين من فلاسفة التوحيد ٠‏ وهناك من يقولون : ان مفهوم الظهور 
والتجاي واحد ۰ 

وف الكتب المقدسة « تجلى » الله لموسى » و « ظهر » ملاك الرب ٠‏ 

وف القرآن : هل ينظرون الا أن « يأتيهم » الله في ظلل من الغمام ٠‏ 

و وهای اريك واللك رسفا فا :2 

وما كان لبثر أن « يكليه » الله الا « وحيا » آو من وراء حجاب آو 
« برسل » رسولا ۰ 

فاذا أمعنا النظر في هذه الایات وضح لنا ما يلي : 

سان لله تجلياء 

۲ - انه تجلی لوسی من الشجرة ومن على الجبل ٠‏ 

م انه « بأتي » في ظلل من الغمام و « يجيء » مع الملانكة ٠‏ 

٤ ۰‏ س انه « یکلم » البشر بثلاث طرق » الوحي » ومن وراء حجاب » 
وا ۱ 

وثبت لنا التجلي » والمخاطبة » والاتي" » والجيء » والمكالمة ء والابحاء » 
والواشطة + 





(۲) راجع الصفحة ۱۷۲ من هذا الکتاب ۰ 


بت ل 


وهنا. تطرح تفسها الاسئلة التالية : 

» هل المخاطبة تجل” » ؟ والتجلي في اللغة يعني الظهور والوضوح‎ ١ 
0 ۱ ٠ » كما يعني الستر « الجلوة‎ 

؟ هل يتم هذا التجلي بصورة ؟ آم بغير صورة ؟ 

م« هل المخاطبة بحارحة وحروف وكلمات » وصوت ؟ 

هل تقع المخاطبة بغي صورة ؟ 

وما هو الحجاب الذي يحتجب الله وراءه ويكلم البشر ؟ 

وما معتى الابة القاملة : وجوه يومئذ ناضرة الى ربها « ناظرة » ٠‏ 

وهل يكون النظر الا الى صورة ؟ ۱ 

وهل هذا النظر يتم يوم القيامة فقط كما يقول بعضهم ؟ 

وسبق أن ذكرنا ان التجليات ست »ء ولها دلالاتها في القرآن » والكتب 
المقدسة وهى : 

۱ - التجلي للشيء : فلما تجلی ربه « للجبل » جعله دکا ٠‏ 

؟ ‏ التجلي من الشنيء : فلما ناه نودي « من » جاب الوادي الْقدس 
د من » الشجرة أن ياموسى ٠‏ 

۳ - التجلي مم الشيء : وجاء ربك » « و » الملك صفا صفا ٠‏ . 

التجلي في الشيء : هل ينظرون الا أن يأتيهم الله « في » ظلل من 
الغمام ٠‏ 

ه ‏ التجلي على الشيء : كتجليه من على الجبل » والاستواء « على » 
العرش و « الى » السماء وهي دخان ۰ 0 

+ - التجلي كالشيء : وجوه يومئذ ناضرة » الی ربها « ناظرة » وهو 


س ۲۸۱ بت مت ۱۹ 


التجلي بما يشاكل المتجلى له ایناسا له ولطفا به » تجلي مشاكلة » لا مجانسة ۰ 

والقول بالتجلي ‏ ولا مایمن الول ولا لورووة: فق اکت المقدسة ب 
يطرح التساؤلات السابقة » ويقود بالضرورة الى القول بالرؤية » وجوه يومئذ 
ناضرة الى ربها « ناظرة © ٠‏ 

وقد يقال : الرژية عيانية لا عتيانية » بالبصيرة لا بالباصرة » ولکن هل 
الخاطبة تنم بدون كلام » كما تتم الرؤية بدون ايصار ؟؟ 

في القرآن : والنجم اذا هوی » ما ضل صاحبکم وما غوی » وما نطق 
عن الهوی » ان هو الا وحي بوحى » علمه شديد القوى » ذو مرة فاستوى » 
وهو بالافق الاعلى » ثم دنا فتدلتى فكان قاب قوسين آو آدنی » فأوحی الی‌عده 
ذا انس اما اكت أو اد ¢ EES‏ 
« رآه » نزلة أخرئ » عند سدرة النتهی » عندها جنة الأوی » اذ خثی السدرة 
ما هثی » ما زاغ الیصر وما طعی » لقد رآی من آیات ربه الکبری ؟؟ (۱) ۰ 

فالكلام هنا « ايحاء » والرائي هو « الفؤاد » و « العين » م المصر سه 

ورؤية « الشدید القوي » حصلت مرتين ل « عبده » كما تشير الابات 
السابقة : أولاهما : لما دنا فتدلى فكان قاب قوسين أو أدنى » والثانية عند 
« سدرة المنتهى » اذ يغثى السدرة « ما »© شثی ۰ 

ونحن الان. أمام سلسلة تتداعى على مبداً السبب والسیب وکل شيء 
سبب لا بعده » تتيجة لا قبله » فالتجلي والمخاطبة تقتضيان الرؤية » والرؤية 
تقتضي الصورة » والصورة تقنضي الحيتز ‏ زمانا ومكانا ‏ کما تقتضي 
الوصف ۰ 

الرژية تضع الرئي ضمن الحدود - حدود النظر ب 

والصورة تلحق به الصفة » والشکل » والایعاد ۰ 
(۱) سورة النجم . 


بت ۲۲ نت 


وهناك من يقولون بلسان الفلسفة : لا يمكن تصور شيء خارجا عن الزمان 
والمكان »ولا نستطيع أن نقيم له صورة في العقل » أو الذهن » لا تصورا » ولا 


ومن هؤلاء فيلسوف المعرة القائل متهكما : 

قلتم : لنا خالق قديم قلنا : صدقتم » كذا تقول 
زعمتموه دلا زمان ولا مکان » الا فقولوا »۰ 
هذا كلام له خفي معناه : ليست لنا عقول 


فهو بری آن القول بعدمية الزمان والکان لایسکن للعقل تصورها ۰ 

وجاء لعلي بن أبي طالب : من تفكر في الله ورجم بنفي » فذلك العطل ۰ 

ومن تفكر ق الله ورجم بصورة » فذلك الجستم » 

ومن تفكر في الله ورجع بحيرة فذلك الوحد ۰ 

+ ا عو 

واذا كان المعتزلة لا يقولون بالصفات: « الايحابية » ويفسرون «لمتشابه» 
يطريقة « الحاز » وسلبون کل صفة تنای الذات ۰ 

واذا كان الحنابلة » وأصحاب النص الحرفيٍ يقولون بالصفات قولا «حرفیا» 
ولکنها فوق صفات البشر ۰ 

واذا کان الاشاعرة قد جاءوا بحل وسط بين الطرفین ؛ فقالوا ان 
« الازدواجية » بين الجوهر والصفة يجب أن يتم بدون السؤال « کیف » ۰ 

واذا كان لهؤلاء أنصار » ولاولئك أنصار » واذا كان هناك مترددون بين 
هؤلاء واولئك > أو خارجون على هؤلاء وأولئك » فان للمسكزون رأيا « يعدل » 
من « تطرف » هذه الاراء » ويلطف من حدة الجدل بين أصحابها » ويقربهنا. من 


الافهام وينحو بها منحى « عدليا » ويقيم بينها حوارا منطقيا ٠‏ 
عا 


1 


“ فالخالق عند المكزون يتجلى لخلقه لطفأ منه » وعدلا عليهم » وايناسا لهم » 
بقدرته » وسائر أفعاله » الدالة على وحدانيته » وحكمته » وفيض رحمته ۰ 
علت » فادناها کمال لطنها من عبدها » حتى بدت کما بدا(ا) 
وظهوره یکون من حیث هم » لا من حیث هو « حتی بدت کما بدا » ۰ 
وظهوره يصفات القدرة » والعلم » والعدل » والحكمة والاحاطة وغيرها انما 
يكون لاثبات وجوده » ونفي العدم عنه » ليهلك من هلك عن بينة » وبحي من حي 
عن بيئة ا* 
ولا يجوز أن يفهم من هذا أن الصور والصفات التي يظهرها لاحقة به 
لحوقا عينيا » فهو منزه عن كل صورة » وكل صفة ٠‏ والكن الصورة المشهودة 
عند التجلي والظهور » « الى ربها ‏ ناظرة ‏ » هي صورة المتجلى له » أي 
صورة « الناظر » بدت له كما قبدو صورته معكوسة في المرآة الصقيلة ٠‏ 
تجلی لي » فجلاني لعيني كما لي صورتي المرآة تجلو 
ومثكل لي الحقيقة في خيال كما فيالشمس بحكي الشخصظل 
وفيه آنا » وفي غدا كشبحي أراه » وما له مني محل 
فالخالق تحلى له » وجلا”ه لعين ذاته » کما تحلو الرآة صورة الناظرالیها» 
وکما تخلق الشمس الساطعة ظلا للشخص محاکیا له » ومشابها لصورته » ولیس 
للخالق محل من هذه الصورة ۰ ۰ 
بصفاها ممنوعة أن تراها عين راء » الا بوصف البراتي 
ولعجري من أن أراهما بايا هانبت بالصفسات والاسهاء 
انها لشدة صفائها حال تجلیها تمتنع أعين الرائين وترتد حسيرة عن رؤيتهاء 
وانما الرئي هو الرائي والوصوف ؛ وظهورها بالاسماء والصفات کان لعجزالناظرین 
واستحالة رژتها بذائها . 
بت ۲۵6 بت 





لم تبد لي من بهسا وجدي وبلواتي بفم نعتي واوضاف واسمائسي 
صفاؤها في تجليها يقابل را ئها » فتظهر فیها صورة الرائي 


كل براك كعيئنه اذ كنت مرآة الوجود 
وسواك ما يدو له فيغيب في حال الشهود 
اذلا يجاوز حده وسواك يدخل في الحدود 


والحق يتجلى بأعيان الوجود على حسب ما تقتضيه قابلية كل هيئة لكل 
موجود » لان الحق واحد بحسب تعدد الموجؤدات » وهو بالحقيقة لا تعدد 
لذاته » لانه جزء أصم » أي لا يتجزأ » ولا يتبعض ٠‏ 

وجاء عن جعفر بن محمد الصادق قوله : ان الذي رأيتموه بأبصاركم 6 
ان نسب الى الله كان عرضا داخلا على الاعين » وان نسب الى البشر كأن حجاب 
الذنوب وعلة الغفلة ٠‏ 

يقول ابن عربي في تعليقه على قضة موسى : ان الايمان لا يتصور الا 
بالرؤية في أي عالم كان + ولهذا قال النبي لحارثة ما حقيقة ايمانك ؟ قال : كاني 
أنظر الى عرش ربي بارزا » فأثبت الرؤية في عالم ما » وبها صحت له حقيقة 
الایمان ۰۰ وما عدا ذلك فهو الایمان الجازي » فلا فائدة للایمان بالغیب » الا 
لحوقه بالشاهدة » ولهذا لا بدخله الرب » فموسی ادرك بالبصر علی وجه ما٩‏ 

ویقول آیضا : فیالها من حيرة » وما اعظمها من مسرة » اذا کشف الغطاء » 
واتحد البصر » وجمع الشمس والقمر » وظهر المؤثر في الاثر » وأدرك بعين 
البصر » وتحول لهم في الصور » ووقع المكر بمن مكر » وريح من آمن » وخسر 
بن کر ا ب 


(۱) رسائل این عربي » کتاب الجلال والجمال ۰ 
۲) الرسائل لابن عربي ۰ 


بت ۲۵۵ نت 


فالتجلي والصورة والرؤية والصفة كلها لاثيات وجوده » ونفي العدم » لان 
العدم معدوم في الزمان والمكان » وساقط في حساب الكلام » ولا يصح القول: 
انه كان » وما لا برى »لا يمتنع القول فيه انه معدوم ٠‏ 

والخالق واجب الوجود » فالصورة المتجلاة تثبت وجوده ۰۰۰ وقال 
الرسول : رآيت ربي في أحسن صورة ٠‏ 

فاطلاق الصورة هنا لا يراد به المعنى الذي هو جسم وهيئة ٠‏ 

قال علي بن أبي طالب في الخطبة الغراء : ليس له صفة تنال » ولا حد تضرب 
فيه الامثال » ليس له نعت موجود » ولا وقت محدود ٠‏ 

ولكي تفهم فلسفة المكزون وقوله بالصورة » عليك أن تعلم أن الصور 
أربع آنواع ۰ 

۱ - الصورة المادية ۰ 

؟ ب الصورة الطيفية ٠‏ 

۳- الصورة الاتعكاسية ۰ 

4 ل الصورة التصورية ٠‏ 

فالصورة المادية هي صورة الموجودات التي تدرك بالعين الباصرة ٠‏ 

والصورة الطيفية هي الصورة التي تراها في الحلم ٠‏ 

والصورة الانمكاسية هي الصورة التي تراها في المرآة والاجسامالصقيلة 

والصورة التصورية هي ما ترتسم في الذهن باثارة مماثل خارجي » وقد 
يكون المماثل المثير ماديا » أو معنويا » فقد تقرأ أو تسمع عن سور الصين فترتسم 
له صورة في ذهنك » وقد تقرأ عن الجنة ونعيمها » والنار وعذابها » وسدرة 
المنتهى وجلالها » فترتسم لكل ذلك صورة في ذهنك ٠‏ 


تب ۲۵۲ بت 


ولا بد لكل معنوي من أن يقترن ذهنيا بصورة مادية ليمكن تصوره ٠‏ 
وعلى هذا يمكنك أن تفهم معنی الصورة التي ترد عند المكزون » كما يجب 
آن تلاحظ آن الصورة الاولی من الصور الاربع هي حقيقية » والثلاث الاخر 
هي مجازية ومثالية ٠‏ 
قال المكزون مشيرا الى هذه الصور : 
١‏ ل وأبدت لعيني في «لمنام»خيالها يعاتب جفني بالكرى بعد هجمة 
۲ - ومثل لي الحقيقة في «خيال» كما في «الشمس» بحكيالشخصظل 
تجلى لي فجلاني لبينسسي 2 كما لسي صورتي « المرآة » تجلو 
ل قد أثبت التصدیق نفي‌تصوري معنى » سواه بالتصور يوصف 
فالحالة الذهنية التصورية التي تستدعيها سلسلة المسبب والسبب لاتمنع 
من القول باثبات الصورة وتقیها علی الاساس الذي قدمناه ۰ 
ونزهت معناها الصور ‏ اذ بغ كصورة حب الاين ب عن كل رؤية 
وليس من التناقض أن یجتمع الاثبات والنفي في الصورة اذا قلنا : ان 
الاثبات لسلب العدم » والتخلص من افتراضه ٠‏ وان التفي لرفم الحصر والاحاطة» 
لان طرفي القضية ‏ العدم والاحاطة - لا بلیقان یکماله ۰ 
" فالصورة اذن هي هو اثباتا وتصورا » ونفي عدم » ۰ء لا هي هو احاطة 
وحصرا وتحسیدا ۰ 


آن الني عاشسه عيني بمراة وقتسي 
هي هو وجودا » وما هي هو » في حدود ونمت 
# 7 7۲ 
وهو غير الذي رایت » وعن کسسل مقال یقال فیه » یجل 
خا x‏ ار 


س ۲۷ بت 


ان وجه التوحيد أن تقول : انه مباين للاشياء في القدم والجوهرية » 
والقدرة »۰ لاف الوجود والحضور » موجود فيها بالعلم » لا بالاختلاط والحلول 
موصوف بنسبة" المكان الى الحي الناطق - الانسان - الذي هو عالم صفیر » 
كنسبته الى العالم الكبير لثلا يكون منفيا ٠‏ ش 

عز أن يكون شكلا » آو ضدا » آو جنسا » آو نوعا » آو فصلا » تعالی 
خالق کل مخلوق » وعلةً کل معلول ۰ 

واليك مقتطفات من شعر الکزون في هذا الوضوع » موضوع الظهور 

التجلي - والرژية والصورة للاثبات » وتعقیبه علی کل ذلك بمعاني النفي 
للصورة » والتنزیه » وتحرید الذات » وان کل ما رأته العیون من الصفات » 
لاحق بالرائيي » وان الرژية هي الحجاب ۰ آي حجاب الذات » وحجاب الناظر 
قي ان 5 

ا لها عبت أراني في تجليهسا صفاتي 

وما احتجبت بنيري عن عياني لذاك شهدت فيهما وصف ذاتي 

X xk * ۱‏ 
۲ ظهور الحق للعسا لم بالقدرة والشلم 

وبالعم دل وبالاحسا ن والراأفة واللم 


ولم يدرك علا عن ذا کت تانق وا ۱ 


كما كما Kk‏ 
۳ ب لیس لها پالحسن مثل » انما تمثلت عند الظهور بالمثل 
وهي وان بان لنا جمالهبا ‏ عن الكيان بالعيان لم تزل 
ی 


۲۵۸ 


٤‏ تعسالت ذات ولاي ‏ عن الادراك بالعهمين 
وعن دائرة الاين وان ش وههد بالاين 
XK ۲‏ ۱ 

ه ‏ تمالت ذات مولاي عن الحيز والوصف 

اوعمسا حال بالكل وما بلحظ پالطسرف 

وعن قول حلولي حوى ‏ القصود بالظرف 
xX x‏ و 

ب نظري في الصفاء أشهدني عيسني » وغيبي على سواء الحال 

مثل ما في المراء90» أشهد من خل في أمامي » وعن يمينضي شمالي 

وهي لم تستحل » ولا حل فيها ما تبدى فيها من الاشكال 
 *‏ *# 

۷- اذا وصف العشاق معنی جمالکم فتجريده عن كل وصف له وصفي 

وان عیروا باللطف عنه » فاتى أقول : معيد اللطف» جل عن اللطف 

وان عرفوه بالاسامي » انا به للاسامي » والكنى ثم لي عرفي 
x‏ # و 

هذه العبارة البليفة تلخص فلسفته في هذا الموضوع : وصف الخالق . 


تجريده عن الوصف ٠‏ 
۳ ۲ 


۸- دنت في علاها من حضيض مقامي الذي هبطت نفسي به بعد رفعمة 
ولاحت بمعناها لعيني « صورة 6 وما اقترنت عند الظهور بصورة 
وما انتقلت عن کون «تجرید» ذاتها وان شوهدت في حلية مثل حليتي 

(۱) الراء : جمع مرآة . 





بت ۲۵4 نت 





«تقلب» آبصار الورى » وقلوبهم اذا استترت بمد الظهور بغيبة 
«حكاني» علی طور التجلي صفاژ‌ها فكان لعيني في اجتلا العين جلوتي 
فما شهدته العين « معنى» فذاتها ومن هيئة » فمي «الثال» لهينتي 
المحاكاة : هي المائلة والشابهة » ومحاکاتها » اظهارها الصورة والثال » 
وحتى ف حال الحاكاة لم تنتقل عن کون « التجرید » وانما کان ذلك من قبل 
تقلب القلوب والابصار ٠‏ وما شهدته العين « معنى » أي قدرة » فهو ذاتها » أو 
دلالة على الذات » وما سوى ذلك من الصفات فهي » صفة الناظر ٠‏ 
وجاء لابن عربي في هذا المعنى : 
ا شهدتك يامن لا شبيه له لا فرق عندي بين الغي والرشد 
فالتفس تعرفه علما » وتبصره «عينا» وتشهده في الوقت والابد 
من عاين «الذات»لینظر الی‌صفة فان فيها حجاب الصف والصفد 
وف « الاصیفر » ۱) 
الصورة صفه » والصفة علی مثلها تدل ۰ 
الصورة تدل علی الناسوت دلالة التزام » وعلی اللاهوت دلالة تضمین ۰ 
ومن کل ما آوردناه نستخلص ما يلي : 


أت التجلي » والظهور واللطق » و الخاطبة » والوجود » والایات ¢ 
(۱) لاصیغر » مخطوط خاص . : 

وسميه البعض « الاصیفر » بالفاء » وحن نرى أنه « الاصيغر » بالغين 
المجمة » وفي هذه التسمية ضرب من البلاغة » فانت اذا اردت التواضع تستعمل 
صيغة افعل التفضيل من صفر » فتقول : زيد أصغر قامة من بكر » ولکن آذا صفرت 
الاصغر فقلت : « اصیغر » فقد بلغت الغنائة القصوى في استقصاء معنى التواضع» 
والتواضع کما هو معروف احد مقامات القوم . 

ونعتقد آن الشابهة بین الفاء والفین عندما وقعت احداهما في منتصف‌الكلمة 
هي التي قادت الی تصحیف لفظة « الاصیفر » بالغین » الی « الاصیفر » بالفاء > 
والتصحیف لا بقع الا ,بين الحروف التشابهة » کما قرر علماء البدیم اللفظي .. 





مب ۲۵ سب 


والاشارة » والاستدلال. کلها تقتضي الصورة » اذ لا یمکن تصور العدم » والباري 
واج الوجود ۰ 

۲ - لا بقصد بالصورة تحدیدها بالجسم والهيئة + وانما ات 
لا دلالة الترام ۰ 

۳ - التجرید » والتنزیه » والافراد » والوجدانية » والکمال الطلق تقتضي 
« تمي » کل ما رأنه العیون » وتمثلته الخواطر والعقول » والافکار والظنون من 
الصور ؛ عیانا وعیائا » صورا وتصورا ۰ 

فالصورة لازمة ملزمة للخلق » منفية عن الحق ٠‏ 

وهي حجاب الخلق » وحجاب الحق ۰ 

وظلني مجس دا في تعتما بصورة .۰ غر دا مسا 
وما دري باتني نتملا أمسيت من صفاتما مجردا 


j س‎ ٢١١ بت‎ 


الصفات (۱) 

القول بالصفات لعب دورا كبيرا بين المعتزلة » وأصحاب النض » والاشاعرة» 
والصوفبین » واصبح احدی الشاکل الکبری ۰ ۱ 

ففی القرآن » وف بعض الاحاديث ترد صفات وصور مضافة الى الخالق 
كاليد ا » والاستواء علی العرش ۰ 

وقال الدين کفروا « ید » الله مغلولة » غلّت أبديهم » يبل « يذاه » 
مبسوطتان ینفق کیف شاء ۰ 

تبارك وجه » رتك ذو الجلال والاکرام ۰ 

واصبر تفسك مع الذین یدعون رهم بالغداة والعشي" بریدون « وجهه » | 

الرحمن علی العرش « استوی » * ْ 

هذه الآآيات وأشباهها قام الجدل حولها » و کثرت التفسیرات » والاجتهادات» 
وآول ما نشاً هذا الخلاف بين المعتزلة » وآصحاب النص ۰ 

فالعتزلة اعتبرت الصفات کلها من باب الجاز والاستعرة ۰ 

فالید عندهم تمثل القوة ۰ 

والوجه للدلالة علی الذات ۰ 

والاستواء علی العرش صورة مجازية للدلالة علی السلطان الالمي ۰ 

وان الله مجرد عن كل صفة ابجابية ٠‏ 1 

وان كل صفة من الصفات هي عين الذات ۰ 

وبسمون أمثال هذه الآبات « متشابهة » ويحتجون بالآية القائلة : 

هو الذي آنزل عليك الکتاب منه بات محکمات هن ام الكتاب » وآخر* 


)1( راجع بحث التجلي والظهور من هن آلکتاب . 
ات Oo‏ — 


متشايهات » فأما الذين في قلوبهم زيغ فيتبعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة » وابتغاء 
تأويلة » وما يعلم تأويلته الا الله » والراسخون في العلم يقولون : آمنا به ٠‏ 

ولقد اطلق « اصحاب النص > على المعتزلة اسم « المعملة » أي أنهسم 
انتهوا الی تجرید الله من کل فعل, عملي * 

واطلق المتزلة بالقابل علی آهل التص اسم « المشبتهة » لانهم يشبتهون 
الله بالصفات ٠‏ 

وجاء الاشمري بحل۶ وسطر بين الفريقين وهو : ان الله تتصف حقيقة 
بالاسماء والصفات التئ آشار اليها القرآن » وهذه الصفات يمكن اعتبارها 
مغايرة للذات الالهية من حيث حقيقتها الابجابية » في حين لا وجود لها » ولاحقيقة 
خارج الذات » مستقلة عنها ٠‏ 

وأهمية هذا الحل” الذي جاء به الاشعري » هي في تمييزه بين الصفة » 
والفهوم الذعني » ومن جهة آخری ان الازدواجية » دين الجوهر والصفة تتم 
على صعید « الکیف » لا علی صعيد « الکم © + 

والشيعة الامامية برون آنه تعالی متصف بجمیع صفات الکمال » منزه عن 
کل صنات التقص وعن کل ما بقتضي الحدوث ۰ 

وان صفاته قسمان : 

۱ ثبوتية : مثل عالم » قادر » حي » آزلي » مدرك » متکنم ۰ 

؟ ب سلبية مثل : ليس مركب » ليس بحسم » ليس محلا للحوادث * 

آما الخالق والرازق » والعيي والمیت » فعي من صفات الافعال ۰ 

ومعنی مدرك : انه مطر لا بعين » ویسمع لا بأذن ۰ 

ومعنى متكلم : انه نطق لا بلسان » بل يوجد الكلام في بعض مخلوقاته 
كالشجرة حي كم موس + 


ب 0۳ س 


ومعنى أنه ليس محلا” للحوادث : آي لا تناله الامور » والصفات الحادثةء 

ومعنی تفي العاني والصفات عنه : ان صفاته ليست مغايرة لذاته » بل 
هي عین ذاته » لثلا بلزم تعدد القدماء » وانه منزه عن الحهة والکان » والاعضاء 
والجوارح ۰ 

وهذا ما انفردت به الامامية والمعتزلة عن الاشاعرة وغيرهم في الاصول ۰ 
فصفات الله عندهم عين ذاته » باعتبار أن ذاته تسمى ‏ باعتبار التعلق بالمعلوماتت 
عالا » وبالمقدورات قادرا » لانها ان كانت غير ذاته » وكانت قديمة كقدم الذات 
لزم تعدد القدماء » وان كانت حادثه لزم كوته تعالى محلا للحوادث » وكلاهما 
باطل ۰ 

والاشاعرة تقول : انه قادر بقدرة » عالم بعلم » حي بحياة » وهي معاذ, 
قديمة أزلية » « زائدة » على ذاته » قائمة بها # أي بالذات ‏ وهي ليست عين 
الذات » ولا غير الذات ء 

قال عمر النسفي في العقائد : وله صفات أزلية قائمة بذاته » وهي لا هو » 
ولا غيره ٠‏ 

ويرى الغزالي أن لله ذاتا وصفات » ويقسم الصفات الى قسمين : 

الاول : دال" علی الذات مثل : الله أول » أزلي » لیس له آول » ولا اخر ء 
لا شريك له » مرئي في الاخرة بالابصار » وان یکن لا جسم له » ولا جهة » 
وتنم رؤيته بادراك آکمل من ادراك العقل ۰ 

والثاني : صفات زائدة علی الذات و بحددها بسبع وهي : العلم » الارادة» 
البصر » السمع » الکلام » الحياة » القدرة » فالله عنده ‏ كما هو عند باقي 
الاشاعرة - حي" بحياة » عالم بعلم » قادر بقدرة ٠‏ 


س ۲۵6 


ویژمن الفزالي بالمجزة » ولذلك پرقض « السبيية » التي بقول بها العتزلقه 
لان المجزة هي « خرق العادة » وبذلك یفقد القول بالسييية قینته + 

أما الافعال فيراها مقدورة لله » حتى الافعال التي نقول انها اختيارية » 
لان كل فعل حادث » وکل حادث خلق لله » والاختيار تفسه شيء مجبر عليه 
الانسان » ولا یتم بارادته الذاتية » والفعل ليس من خلق الانسان » لان الخالق 
هو الله » وهو الذي خلق الفعل » بعد القدرة » والقدرة بعد الارادة » والارادة 
بعد العلم » فالانسان « مجبر » على « اختيار » أفعاله ٠‏ 

و هناك من بقسم الصفات الى قسمين : صفات آفعال » کالقادر والعالم 
والسميع واليصير ٠٠‏ الخ وصفات هيئية : كالوجه > واليد » والاستواء ۰ 

K xX x 

المكزون في التقرير الثاني من رسالته يقول : >١‏ 

تعالى عن الحركة والسكون » وتنزه عن حلول الاجسام » والتغير والفساد» 
وهو القادر الذي لا يعجز » والظاهر الذي لا يُتحيكز ء لا تحوبه الجهات » ولا 
« تقع » عليه الاسماء والصفات » الحي” القائم بذاته » « الغنية » عن أسمائه 
وصفاته » وسائر مبتدعاته » لا يفعل الا ابداعا » أفاد وجوده المخلوقين » ما عرفه 
من كيكفه » وجهل ذاته من « وصفه » ۰ 

ثم ول : 

فبافادته القدرة للفادرین سمي « قادرا » » وبتعلیمه العلم للعالین سمي 
« عالما » ٠‏ وكذلك كل ما « وصفناه » به انما أجري عليه من قبل أنه « وهبه »» 
لا من قبل آن « الوصف » کمال لذاته » وهو « زائد » علیها ۰ 

فهذا النص لا یختلف في شيء عما تقول به الشيعة الامامية ء 


1( راجع [ثار الکزون من هذا الکتاب . 
ت ۲۲۵۵ 


انظر الی قوله : تعالی عن الحركة والسکون » وعن حلول الاجساد » 
والتغير والفساد » لا بمجز » لا تحیز » لا تحویه الجهات » لا تقم علیه الاسماء 
والصفات » قائم پذاته » غني عن آسمائه وصفاته » وكل ذلك ینطبق علی < أنه 
ليس محلا للحوادث » ۰ 

وقارن بين قوله : بافادته القدرة للقادرین سمي « قادرا » وبتعلیمه العلم 
للعالمين سمي « علما » ٠‏ 

وین قول الامامية : ان ذاته تسمی باعتبار التعلق بالعلومات « عالا » 
وبالقدوزاث « قادرا ۰ 

وین قوله : 

کل ما « وصفناه » به انما أجري عليه من قبل آنه « وهبه » لا من قبل: 
آن « الوصف » کمال لذاته » وهو « زائد » علیها ۰ 

وین قول الاشاعرة : انه قادر بقدرة » عالم بعلم » وهي معان قديمة أزلية 
« زائدة » علی ذاته ۰ 

انك # بلا شك - تلاحظ الخلاف بين القولين ‏ قوله » وقول الاشاعرة س 
وان في قوله « تعريضا » و « ردا » ٠‏ 

ونورد الان شيئا من شعره في الصفات وتنزيه الخالق عنها ٠‏ 
١‏ .«موصوفة» بين الورى» وحسنها.. تحت النعوت والصفات «مادخل» 


ل ب مذ لا 


۲- «موصوفة» لم‌آصف‌الا«وصیفتها» وهی« العلیة» عن نظمی»وعن خطی(۱) 


وى و و ۰ 
ْ ى و و ۰ 


(1) يغول : أنها موصوفة ؛ ولكن الوصف يقع على « وصيفتها » والوصيفة لغة : 
الخادمة » وقصد بها العقل الفعال الذي ابدعه الخالق : وهو موقع الوصف . 


۲۵ 


ب ولاحت بمعناها لعيني«صوره». وما «اقترنت» عند الظهور» بصورة 
وما اتنقلت عن کون تحرید ذاتها وان شوهدت في حلية مثل حليتي 
«فحردت» معناها الصور اذ بدا كصورة حد الاين عن كل رّية 
ونزهت عن كون المكان کیانما وأوصافها عن رتبة «الحدثية»9© 

۰ »> »© ه ۰ 

ه ‏ وظنني « مجسدا » في نعتهما بصورة ۰ غر » غدا مجسدا 

وما دري بأتي لذاتها آمسیت من « صفاتها » « مجردا » 


)۲ هنا يقول بقدم الصفات ؛ لانه بنزه « آوصافها » عن « الحدوث » . 


تب ۲۵۷ بت مت ۱۷ 


شعر المكززن 


۱ - لولا سنا من ربة الخدر بدا 
۲ - ولا اهتدی الی حماها حساثر 
ب ب دعت » فلباها السمیع » وانتضی 
؛ ب وأوهم. الناس هوى في قصدها 
ه _ علت ؛ فادناها كمال لطفهيا 
4 تحير العالم في ماما 
۷ « فواقف » عند «مثال» ظلها 
م و «عارف» « شت» من ذواتها 
٩‏ - واحدة الحسن التي أمسيت في 
٠٠١‏ ب وصرت فيها «أمة» يأتم بي 
۱ - صبا الي «الصابئون» اذ رآوا 
۲ ل واتخذ «الجوس» قلبي قبلة 
۳ - ولم أزل متسعا » مسیعا 


لم بلق حادي الدلجین الرشضدا 
بكشنها ی سترها » لولا النشدا 
عنها الاصم مستجییا للصدی 
حتی آضل قومه » وما هدی 
من عبدها » حتی بدت كما بدا 
وأصبح العشاق فيهما قددا 
و « تائثه » أضحى لسلمى ملحدا 
«بمحوه» « ما» للعبان آشهدا 
حبي لها بين البرابا أوحدا 
كل محب » راح فيها » أو نغدا 
طرفي لنجم الحسن فیها رصد۲) 


(۱) راجع بحث الكلية والشمول والانفتلاح الصوفي من هذا الكتاب . 
(۲) الصايثة برون آن للعالم صاتعا حکیما مقدسا عن الحدثان » والواجب علينا 
معرفة العجز عن الوصول الی جلانه » وانما نتقرب آلیه بالوسائط القریة لدیه وهم 
« الروحانیون » وربما اعتبرو! الکواکب هي الوسائل » ومنهم الطبیب ثابت بن قرة 


الذي ترجم كتاب انظمة « هرمسى » الى العربية » وقد تسرب شيء من معتقداتهم 


الى بعض فرق الشيعة . 


رت ۲۵۸ 


4 وبي اقتدى في الحب‌من‌نی»ومن 
۰ - و «شیعة‌الحق» ارتضوابسنتي 
٩٩‏ و «الحنفاء» تابعو ني » اذ رأو 
۷ - والحکماء العارفون » صوبوا 
۸ - وظنني «مجسدا» في نعتها 
19 وما دري بأنني لذاتما 
۰ - فلا آری قي الكون شخصاواحدا 
٣‏ لان داري لم تزل « دائرة » 
٢‏ ما ورد الصادي زلال موردي 
۳ - ولا اقتدى بي في هواها حاثر 
۶6 - فان آکن عبد هواها » فيه 


١‏ الغيب قلبي في هواكم مشهد 
۲ - ما عن ثرسته لصاد مصدر 
۳ فيه توحدت القلوب على الهوى 
۽ في ظل «ظاهره» ثووا » قمغور 
و - و «مجدد» معتی الهوی«بعیانه» 
؟ سن ومكاير احساسه ف أنه 
ب فيريك باطل ما ادعاه » بححده 


ثلث » أو أسلم » أو تهسودا 
واتخذوني في الفرام مشهدا 
ني ف اتباع رسلها مجتهدا 
5 برقع «الوصف» عنها والبدا 
بصورة ‏ غر غدذدا محسذدا 
آمست من « صفاتها » مجردا 
هوی هوی » الا ولي فيه اقتدا 
تجمع من «ضل‌السبیل» و اهتدی 
من عینه » الا اتتفی عنه الصدا 
الا وأضحى هاديا الى الهدى 
رحت لارباب الغرام سيدا 
كل البربة مطلق ومقيد 
اذ ما لباد قې سواه مورد 
وتعددت أهواؤمم » فتعددوا 
في قصد « ياطنه 6 » واخر منجد 
وعم على « غيب » الشهادة يشهد 
وسواه من آضداده متوحد 
لقال من للقول منه بححد !! 


۸ - ومححب بالاسم عن معنى الهوى العذري 0 ف تيه العسی تردد 


٩‏ لا بستضيء بنور حكمة عالم 


للناكبين عن الصراط مقلد 


بت ۲۹۹ تب 


۰ متمسكون من الحياة بظاهر عن قصد باطنه عموا » وتبلدوا 

١‏ لم يفرقوا بين المسمي » واسمه ولغير رسم الاسم لم نتعبدوا 
۰9% 

۲ فارغب الى دار تخطاها الشقا ولاهلها فيها النعيم السرمد 

٠١‏ «بالهند» قبتها » وفي «آتراکها» ‏ بر » وقصر ف العلاء مشيد 

4 ل و بصين أهل الصين منزلغيبها للشاهدين على الشهادة مشلهد 

- لم يصب عنها الصايئون ولميهد الا اليها في الهدى ١‏ المتهود » 

٩‏ ل وبها النصارى قدسوا » وبذكرهاالانصار في جنح الظلام تهجدوا 

٠‏ أن في هواها مشهد ومغيب فاعجب لكوني واصف ومجرد 

م1 ل ومئزه » ومشبه » وموحد 2 ومعدد » ومقرب » وميبعدك 

٩‏ -- ومکلف » ومرفه » ومیصر  .‏ ومیصر » ومقلد » ومقلد 

۰ ب ومفوض » والجير غير مجاهد ‏ عندي , لان عیانه لا بححد 

٩ متفلسف » متصوف » متسنن متشيع » ذو رغبة » متزهصد‎ - ١ 
۰,۰ 

في هاتين القصيدتین مجموعة من الخصائص آهمها : 
۱ - هذا الاستعراض العام للادیان والذاهب والفرق » والحکم على 
۲ - نزعة الوحدانية ین کل الاددان باعتبار قصدها الواحد » وان‌اختلفت 

السبل في الوصول الى هذا الهدف والقصد ۰ 

(۱) ترد بعض الابیات في اکثر من بحث » وذلك لصحة الاستشهناد بها في أكثر من 

موضوع ۰ 


٢٦۰‏ ب 


وهذا ما أطلقنا عليه اسم « الشمول » آو « الكلية » آو « الاتفتاح » 
الصوق ٠‏ 

ب # الفرق الاسلامية ونزعاتها » وتعدد هذه النزعات ۰ 

أما الخاصتان الاولی والثانية فستردان في محلهما من الجزكين الثانيو الثالك 
من الکتاب » وبشيء من التبسط والاسترسال » والعرض التاريخي » والناقشة 
العلمية ء 

أما بعض الفرق التي ورد ذكرها في هاتين القصيدتين فسنتعرض لها هنا » 
وبشكل موجز مختصر » وندع التوسع للاجزاء القادمة حرصا على الترابط 
الفكري » وتسلسل الوضوعات ۰ 

الغرق في الاسلام : 

اذا بحثنا أسباب نشوء الفرق الاسلامية نجدها ‏ على تعددها ‏ تنطوي 


تحت سببين أساسيين » وتتكون من غرضين اثنين : 


الاول : 
سبب » أو غرض دني اختلف الاجتهاد به » وتباين التفسير حوله ٠‏ 
الثاني : 


سبب » أو غرض سياسي ©» تلبس لباسا ذينيا » واستترت وراءه غايات 
قبلية » أو عنصرية شعوبية ٠ *٠‏ 

كل فئة استخدمت الدين لترسيخ فكرتها ودعمها » واعطائها صفة الحق 
والشرعية » واسیغت علیها ثوبا ضافیا من المنطق والفلسفة والحجة » وعلم الكلام» 
'وضروب الدعاية » وطرق الاقناع م" 

وتطور الخلاف » وظهر « طالبو الحق » في أربع فئات : 


ب ۲۳۲۱ مه 


۱ - التکلمون : 


؟ ب الباطنية : 

وهم يرون أنهم آصحاب التعلیم » والخصوصون بلاقتباس عن الامام 
المعصوم ٠‏ 

؟ ل الفلاسفة : 

ويرون أنهم هم أهل المنطق والبرهان ٠‏ 

> - الصوفية : 


و بدعون أنهم أهل المشاهدة والمكاشفة ٠‏ 

یقول الشهرستاني : 0) 

٠ العتزلة : معطلة الافعال - أي لا تنسب فعل العباد لله‎ ٠ 

والمشبهة : حلولية الصفات ۰ 

وكل واحد منهما أعور بأي عينيه شاء ٠‏ 

فان من قال : اتما بحسن منه ( والضمير لله ) ما بحسن متا » ویقیح منه 
ما بقبح منا فقد شبه الخالق بالخلق ۰ 

ومن قال : بوصف الخالق بما بوصف به الخلق » آو یوصف الخ با 
بوصف به الخالق فقد اعتزل عن الحق ۰ 

xX‏ جر ار 

قلنا : هناگ فرق دننية » وآخری سياسية » ونضیف الی هذا القول : ان 
هناك من جمع بين العقيدة الدينية والحزبية السياسية ٠‏ 

فمن الفرق الدينية : المشبهة » والاشاعرة » ومدرسة ابن تيمية ٠‏ وهؤلاء 





. الملل والنحل‎ )١( 


س ۲٦٢‏ س 


نشأوا من التفكير الديني » واستقلت كل فرقة عن غيرها برأي يتصل بالعقيدة٠‏ 

أما الشيعة والخوارج فهما حزبان دینیان نش" حول « الامامة » » وبسیها 

وبری البعض : ان قضية الامامة مصلحة اجتماعية » ولا تلحق بالعقائد ۰ 

ول الشهرستاني : 

الامامة قاعدة دنية فرعة » ولیست آصلا من آصول الدین الاساسية 
الجوهرية » ومع ذلك لم سل" سیف في الاسلام في کل زمان ومکان » مشل 
ما سثل” من أجلها ٠‏ 

- وفرق الشيعة ‏ على رأي الشهرستاني = خمس : امامية ( الكيسانية 

والزيدية ) » وغلاة ( السبئية » والخطابية » والاسماعيلية ) : 

بعضهم يميل في الاصول الى « الاعتزال » » وبعضهم الى « السنة» . 
وبعضهم الى « التشبيه » ٠‏ 

فليست الشيعة اذن فرقة دينية » وانما هي حزب سياسي ٠‏ 

وكل ذلك بدلنا على أن الاختلاف بين هذه الفرق ليس منشؤه الدين » 
وانما الدین والسياسة ۰۰ السياسة التي اتخذت طابعا دينيا ٠‏ 


«4 


واذا كانت الشيعة والخوارج أحزايا سياسية ٠‏ 

والمشبهة والمعتزلة والاشاعرة والتيمنيين فرقا دينية ۰ 

واذا كان السبب في ظهور الشيعة والخوازج هو الاختلاف علی الامامةه 

فان السیب في ظهور الفرق الاخری هو البحث والجدل » وتشعب 
الاجتهادات في العقيدة ۰ 

فبعضهم يقول : الصفات عين الذات ٠‏ 

والبعض الاخر يقول : الصفات غير الذات ٠‏ 


ب ۲۳۱۳ — 


واخر يقول : لا هذا » ولا ذاك ٠‏ 

وهناك من یقولون : ان الله یسکن آن بری ۰ 

وفریق نقول : لأ نكن + ويشترط فريق ثالث رؤيته محدودة نيوم القيامة 

وآخرون يقولون : العالم حادث بالزمان والذات ۰ 

ونتساءل فريق : هل الحسن والقبح عقليان ؟ آم غير عقليين ٠‏ 

وبقول المتصوفة : بثنائية الشريعة ‏ الظاهر والباطن ساء 

ویری الحرفیون : ان التمسك بظاهر النض هو المراد من الشريعة ٠‏ 

آما المرجئة فليست حزبا دينيا » ولا فرقة سيأسية » وانما هي نزعة ٠‏ 

امرك ةر نا ان ی وش این بارش و انه محب 
للسلامة ٠‏ ظ ش 

انهم يقولون بالاختيار » ومذهبهم يتلخص في قولهم : لا يضر مع الایمان 
معصية » كما لا تنفع مع. الكفر طاعة » وان صاحب « الكييرة » لا بعذ"ب آصلاء 
وائما العذاب للكفار ٠‏ وتعتبر نشأتهم طبيعية بالنسبة للبيئة الاسلامية النقسمة 
آنذاك على تفسها » انقساما غريبا منكرا » لا يتحرج أي قسم منها أن برسي 
الآخرين يما يخرجهم عن الاسلام ٠‏ 

ويرى المرجئة : أن الايمان شيء » وان الاعمال شيء آخر ٠‏ 

فالايمان تصديق بالقلب » والاعمال فعل الجوارح ٠‏ 

والتصديق لا يزيله انيان الكبيرة » فالمصدق العاصي مؤمن عاصر » لم 
تزال عنه وصف الایمان لعصیانه ۰ 

ويرون أن الفرق التي تخالفهم من شيعة ومعتزلة وخوارج مومنین » 
واعتبروا أن من تأول واجتهد مقمنا وان أخطاً » کما اعتبر غیرهم من الفرق 


5858 سم 


الاسلامية المجتهد ماجورا وان أخطا فاذا أصاب فله أجران وذلك باعتبار النية 
المتقدمة على الفعل ٠‏ ولكن المكزون يرد على هذا القول لبطلانه عقلا » اذ كيف 
نصیب الصواب بالخطاً » ومتی کان الخطاً صوابا » ترتب علیه ثوابا ۶ 
زعموا : ان کل من اعمسل السراي واخطابه » ينال الثوابا 
وعلی ذا فکل مچتهد اخطا بمین الخطفا اصاب الصوابا 

ومن فرقهم البوتسية » آصحاب یونس بن عون » وآبو حنيفة » کما یقول 

شيخ آهل السنة والجماعة الاشعري(۱) ۰ 

والجهمية ليست « بنصية » أي أتباع نص » لانها رن ولي 
بعقلية لانها تقول بالجير » انها حلقة فردية ٠‏ 

والمعتزلة يعتمدؤن كل الاعتماد على العقل » فمذهبهم عقلي محض » أما 
النص عندهم » فلاانه یحتمل معاني کثيرة فیول بما یراه العقل + 

والشيهة » آو آصحاب الثص » بأخذون بظاهز الثص » ومعناه الحرفی » 
ولا بعبآون بمجافاة العنی الحرفي للعقل » وأحیانا لا قیمون وزنا اف أسلوب 
-العربية من فحاز » واستعارة » وكتاية ٠‏ 

المعتزلة والمشبهة طرفان بكاد يكون الاختلاف: بينهما شاملا ء 

ومن الطرافة ذلك التعبیر القاثل : « النرد آشعري » والشطرنج معتزلي > 
لان لاعب النرد يعتمد على القضاء والقدر » ولاعب الشطرنج یعتمد علنی الکد 
» اعمال الفکر والعقل ۰ 

وأجمل من هذا ذلك التعريض الادبي » واللاحاة الابمائيسة بین ذلك 
المعتزلي والجبري : 

فقد قيل انه اجتمع معتزلي وجبري في مجلس فقال العتزلي معرضا 
(1) مقالات الاسلاميين للاشعري 

س ۲۱۵ات 


بالجبري وایمانه بخير القدر وشره : سبحان من لا یأمر بالسوء والفحشاء > 
فأدرك الجبري مراده وأجاب على الفور : سبحان الذي لا يقع في ملكه الا ما 
يشاء » فقد اتنصر كل منهما لمذهبه بالحجة والمنطق العقليين وصدقا في قوليهما 
ولكنهما ب مع صدقهما ‏ ظلا متباعدین ۰ 

وین هولاء - آي العتزلة والشبهة - يأتي الاشاعرة والتیمیون * 

فالاشاعرة آقرب الی العتزلة » لانهم یستعملون العقل » ولکن للنص‌عندهم 
منزلة كبيرة » وأما الشيمة فقد آقاموا نوعا من التوفیق بين الفکر العتزلي و الفکر 
الشيعي ولذلك نجد بعضا من التوافق عند المكزون وعند المعتزلة » 

والتيميون لأخذون بالتنص » ولكنهم لا تنکرون للعقل والنطق ۰ 

ولئن جاء الاشاعرة بنظرية « الذرة » أو الجوهر الذي لا بتجزأ كاساس 
لخلق الكون فقد جاء المعتزلة يفكرة « العلة » أو « السيبية » وتواتر العلل »> 
كما قال الشيعة ينظرية « الفیض » ۰ 

ولكن الاشاعرة قالوا عن مبدأ « الفيض © أنه یتنافی وجوهر الكائن 
الازلي » وما له من حرية وارادة » وقد بدا لهم وکان « الفاض » مطایق للاصل» 
سواء على صعيد الجوهر » أم على صعيد الوجود » ولا ينطبق على مفهوم 
. « الخلق » القرآتي ۰ ح 

كما رأوا في مبدأ « العلية » التي قال بها المعتزلة نوعا من الحتمية واللزوم 
اذ قالوا » ان العلة ترتبط كينونيا بمعلولها » والعكس بالعكس » والحتمية تتنافئ 
مع القوة والحرية المطلقة ٠‏ 

ومن کبار الاشاعرة آبو بکر البلاقلاني صاحب كتاب « التوحيد » 
والسمعاني والاسفراييني » والفزالي » * 


بت ۲۱۲ ب 


أما ابن قيمية 6 وتلميذه ابن القيم الحوزي فقد تشددا على الاشعربة ¢ 

وقالا بالقمة الطلقة للنص » وهذا ما میر عنه بالدرسة « السلفية ۰ 
7 وير 

وكنا أشرنا الى أن هناك من جمع بين الحزبية والعقيدة : فقد كان زيد بن 
علي امام الزيدية تلميذا لواصل بن عطاء رأس المعتزلة » فاقتبس منه الاعتزال » 
وصار أصحابه معتزلة » فهل يمكن القول : ان الزيدية غير شيعة ؟؟ 

الهم شيعة باعتبار حزيهم » معتزلة باعتبار فرقتهم ٠‏ 
بن الحسن » بسن علي » بن أبي طالب » وكان من شيعته » حتى رفع الامسر 
الى المنصور العباسي » فحيسه حبس الابد حتى مات في محبسه » وقد كانسني 

ولا ندر آن تجد شخصا شيعي الحزب » معتزلي العقيدة » آو سنیها » 
شافعى المذهب أو حنفيه 29 ٠‏ 

وما يمنع أن بقع هذا ۴ اليس الاسلام هو « الجامع » ببنهم » والناطم 
لامورهم ؟ وان تكن السبياسة والاهواء 5 شعبت السبل » وعددت التزعات ولوتتهاء 

وكنا ذكرنا في فصل سابق ما للعناصر الشعوبية من دور في توسيع شقة 
الخلاف » واعطائه طابعا سياسيا » ومتنطلقا دينيا ٠‏ 

ومن برجم الى قصيدتي المكزون السابقتين » ويدرسهما درسا واعيا يرى 





ا ا جيه 
(1) الفلسقة الاسلامية : لهنري كوربان 
(!) الفكر الفلسفي للدكتور عبد الظيم محمود 
(۲) الصدر السابق . 


ب ۲۲۷ بت 


هذه « الوحدة » الانسانية > التي تكاد تستقطب الملل والنحل والاجناس والاديان 
والذاهب ۰ 
فيه « توحدت » القلوب علی الهوی و « تعددت » آهواهم» فتعددوا 
فالناس كلهم مدعوون » ولکنمم انقسموا آمام الدعوة الى « سميع » 
و«أصم». 
دعت » فلباها « السميع » وائئنی نها « الاصم » مستجیبا للصدی 
تحير العالم قي جمالها وآصیح « العشاق » فیها قددا 
قواقف ند « مثال » ظلهما وتائه أضحى لسلمى ملحدا 
أما هو فجامع الاهواء » وداره « دائرة » تجمع الهتدین والضلال ۰ 
لان داري لم تسزل « دائرة » تجمع من ضل السبيل » واهتدى 
وکل شيء خسارج عنها اذا اعتبرته » وجدته منها بدا 
والبشر كلهم « عشاق » جمالها » وان تفرقوا » وتوزعوا بددا » فمذا 
« العسق » يجمعهم » و « يوحد © بين مختلف میولهم ۰ 
أنا في هواها مشهد ومثیب فاعجب لكوني واصف » ومجرد ‏ 
ومنزه » ومشبه » وموحهد ومعدد » ومقشرب »> ومبعمد 
ومفوض » والجبر غير مجاحد عدي » لان عيانه لا يبحجحد 
ومکلف » ومرفه4 » ومیصسر ومبصر » ومقليد » ومقلسبد 
متفلسف » متصوف » متشیم متسنن » ذو رغسسةة متزهد 
فجمعه بين هذه « النقائض »© وتأليفه بين هذا « الشتيت المتنافر » بعود : 
١‏ الى ذلك « الشمول » والاتفتاح الصوفي على « الانسانية » ٠‏ 
۲ - لانهم کلهم « عشاق » توحدوا في الهوى والطلب ٠‏ 


— ٣۸ ب‎ 


م لان الفرق الاسلامية يجمع بينها « الاسلام » لانهم بمثابة « فروع » 
لهذه الشجرة » وف الفروع ما هو مورق نضير » وفيها ما هو عري » جاف ۰ 
فهناك «الثاوي» في ظل «الظاهر» و «المغور» في قصد «الباطن» وهناك من لم 
«رشى» ولم و ولكنه «أنجد»ء وهناك «الواقف» عند «مثال» الظل»ء وهناك 
التائه اللحد » والکایر الاحساس القائل باتحاد الاعان -- آعیان الوجود ل 
وهنالك العارف الذي یثبت الذات » ویبحو ما شهدته العين من الصفات ۰ 
انها « الكلية » الصوفية التي تربط بين بني الانسان بذلك الرباط الاقدس 
« ال » اليس الله « محبة » ؟ 
فلا ارى في الكون شخصا واحدا2 يهوى هوئ » الا ولي فيه اقتدا 


اس ۲۳۱ مس 





اللفس E‏ الروح )0 ظ 


ویسالونك عن الروح » قل : الروح من امر دبي » وما اوتيتم من العلم الا قليلا 
التاریخ : 

منذ القدیم وصل العقل البشري الی القول : بأن هناك شيئا لا يدركه 
الانسان بنظره » ولکن بدرکه العقل بتصوره ء وتدل علیه مظاهر آفعاله » وهذا 
الشيء لیس مادة » ولکنه پسکن الاجسام الحية ۰ 

فالانسان میز بین الادة والروح قبل آن تفلسف » وآدرگ آن الادة متحللة 
فانية » وان الروح خالدة ۰ 

ولکن البشر اختلفوا بآمر الروح عندما حاولوا ‏ عبر التاريخ ‏ أن يضعوا 
مبادىء آساسية ] وضوابط عامة » تحد آو تقید کل موجود ۰ 

قال بعض الفلاسفة : التفس جوهر » لا عرض ۰۰ وحد الحوهر آنه قادل 
للاضداد من غير تغيير » وهذا لازم للنفس لانما تقبل الملم والجهل » والبرارة 
والفجور » والشجاعة والجبن » والعفة وضدها من غير أن تنغير في ذاتها ٠‏ 

وانتا للعلم آن کل جسم له صورة لا بقبل صورة آخری من جنس صورته 
الاولی البتة » الا بعد مفارقة الصورة الاولی ۰ 

مثال ذلك : 





(۱) بطلق لفظ النفس والروح علی مراد واحد » ولکن الحکماء قسسموا النقس الى 
ثلائة أقسسام : عاقلة » وغضبية © وحيوانية . والقرآن اطلق علیهبا اسم الطمئنة 
واللوامة » با آنتها النفس الطمئنة » ارجعي الی ربك راضية مرضية ...لا أقسم 
بیوم القيامبة » ولا اقسم باللفس اللوامنة ۰ فاذا کانت التفس جوهرا لا بتجزاً فتکون 
الصفات التي اطلتها الحکماء کالعاقلة والغضبية والحيواقية هي مظاهر عمل الروح 
في الجحسد 6 وهذه الظاهر بطلق علیها لفظ النفس ۰. اما الوم والاطمتنان فهما 
النتيجة لاعمال النفس » وقد اوصل بعضهم صفات النفس الی ثماني صفات . 


¥ 


ان الجسم اذا قبل صورة » أو شكلا » كالتثليث مثلا » فلا يقبل شكلا آخر 
کالتربيم والتدویر الا بعد مفارقة الشسکل الاول ٠ ٠‏ 

وكذلك اذا قبل نقشا » أو مثالا فهذا حاله ؛ فاذا بقي فيه شيء من رسم 
الصورة الاولى فلا يقبل الصورة الاخرى » على النظم الصحيح » بل تنقش فيه 
الصورتان » ولكن لا تنم » ولا تستقيم واحدة منهما ٠‏ 

واننا لنجد النفس تتقبل الصور كلها على التمام والنظام من غير نقص » 
ولا عجز » وهذه الخاصة هي ضد خاصة الجسم » ولهذا يزداد الانسان بصيرة 
كلما نظر وبحث » وارتأى وكشف ٠‏ 

والقياس المنطقي : اذا كانت النفس قابلة لحد الجوهر » وكان كل قابل 
لحد الجوهر جوهرا » فالنفس اذن : جوهر ۰ 

والنضن هي المحبية المحركة للجسم الذي هو جوهر ٩(‏ ۰ ولا کان كل 
محى محرك للجوهر جوهرا » فالنفس اذن : جوهر ۰ 

ولكن لا سبيل أن يكون المحيا المحرتك المنفعل جوهرا » ويكون المحي , 
المحرك الفاعل غير جوهر ۰ 

فاذا كانت النفس هي المحبية المحركة للجسد » وكان لا يمكن أن يكون 
المحى المحرك للموجود غير موجود » فالنفس اذن : لامكن أن تكون غيرموجودة. 

٠‏ واذا كانت النفس بها قوی وحاة الحسد فیمتنع آن پکون قیامها بالجسد» 
بل بذاتها التى قامت بها حياة الجسد ٠‏ فاذا كانت قائمة بذاتها التي قامت بها 
حياة الجسد » فما كان قائما بذاته » فهو جوهر » فالنفس اذن جوهر ٠‏ 

XX + 

(۱) الجسم جوهر اباعتبار المادة الهيولى © والهيوئى لفظة يونانية » وتعني مادة 
الشيء وجوهره »© وامطا ما تشكله المادة فهو صورة . 


س ۲۷۱ مت 


والائنيني ۰ 
ظواهرها . 


۲ - بقول « الادیون » : لا شي: غیر الادة » ولیست الحياة والحرکة الا 
وظيفنة من وظائف الادة » و صفة من صفاتها » حتی اذا عرا آلادة الانحلال نلا 
حياة. . 

٠‏ ۳ - ذهب « الائنینیون » » الی القول : بان هنال اساسین متحدین » امتزج 
پمضهما بعض وهما افادة والروح . 

الادبون برون آن الاشیاء التعددة ترجم الی آساس واحد هو اللادة » 
وینکرون وجود روح قائم بذاته » ویخالفون الروحانيین والائتینيین » ویرون 
أن العقل ليس الا شکلا من آشکال الادة » الدائمة التغير والتنوع » فالحياة 
والفکر لیسا الا صفتين غریزیتین للمادة » وتتيجة لامتراج جزئیاتها مزجا معقداه 
وان القوة ملازمة لها » ومظهر من مظاهرها ۰ 

وعلی الاجمال فکل شي» عندهم اما مادة » آو مظهرا من مظاهر الادة » 
وقوانينها أزلية أبدية لا تنغير » وليس في الکون شيء یعتریه الفناء » وانما تتعیر 
الاشكال ٠‏ 

ويقول أستاذ هندي : خلقت الحياة هذه من الروح 471744 فالانسان 
ليس جسمه » أو حواسه » لان هذه ليست الا متركبة » وهي تنغير وتمسوت 
وتفنى » بل الانسان هو الروح # وهي سرمدية آزلية آبدیة مستمرة ۰ 

وتاريخ المادية يقترن بتاريخ الفكر الانساني منذ ولادته حتى العصور 
الحديثة » فقد قال به البوذيون والصينيون » والمصريون » واليونانيون » حتى 
اتتهى الى القول بالجوهر الفرد » أي أصل الجزيئات ٠‏ 

.أما في العصور الوسطى فقد سادت « الاثنينية » أي مذهب القول بالمادة 
0 


والروح تحت حماية الكنيسة » ووصل الامر الى احراق « برنو » حيا » لانه 
قال بلمادية ٠‏ 

وفلاسفة الاسلام قالوا < بالائينية » کالسیحین ۰ 

ویسکن القول : ان « الائتينية » قالت بها کل الادیان الکبری ٠‏ 

وقي العصور الحديثة بسود الذهب الادي حتی لقد توصل الی مدا 
« لاقوة بلا مادة » ولا مادة بلا قوة » ۰ 

KK xX 

قال أحد تلامذة سقراط وهو يحاوره : كم هو عسير ا سقراط » أو يكاد 
يستحيل » أن نبلغ في هذه المسائل ( ويقصد مسائل الروح ومصيرها بعد الموت ) 
ميلغا يقينيا ما دمنا في هذه الحياة الحاضرة » ومع هذا فاني لأتهم بالجين كل من 
لا بدلل علیها ما وسعه الدلیل » آو کل من خار به قلبه قبل آن بخبرها من کل 
جواننها مه 

نبغی علی الرء آن ابر حتی ينتمي الی آحد آمرین : اما آن بستکشف 
حقيقتها » أو يعلمها » فان استحال عليه ذلك » فاني آحب له آن باخذ بآقوم الار اء 
البشرية » وأبعدها عن التفنيد » وليكن ذلك طوفه الذي يسبح به في الحياة ٠‏ 
واني مساتم بأنه لن يفعل ذلك دون أن يتعرض للخطر » اذا هو لم يجد من الله 
كلمة تسير به على هدى وطبآنينة 290 ٠‏ 

ويرى سقراط أن الروح تشبه فی صفاتها العنصر الالهي » وان الجسم مادة 
آرضية » طبقا لبداً عالم الثال وعالم الصورة ۰ 

و بطق مثال القیثارة علی ذلك : القيثارة الولفة من الخشب والاوتار وهذه 








(۱) محاورات سقراط لزكي نجيب محمود ص ۲۳۱ 
بت ۲۱/۳ سب مب ۱۸ 


هي الادة المنظورة » ويعبر .بها عن الجسد » أما الانسجام فهو الجاب غيرالمنظور» 
ويعبر به عن الروح ٠‏ 

ويرد تلميذه : ان الفناء سيصيب الخشب والاوتار قبل أن يصيب ذلك 
الانسجام » وانك يا سقراط ستأخذ ‏ بلا شك بهذا الرأي الذي نميل نحن 
جميعا الى الاخذ به » وهو أن الجسد انما أقيم وارتبطت أجزاؤه بفعل العناصر : 
الحر والبرد » والرطوبة واليبوسة » وان الروح هي ما بين تلك العناصسر من 
انسجام » آو هي میزانها التناسب » فان صح هذا نتج بداهة آن آوتار الحسد 
آذا ارتخت » آو آجهدت بغیر مبرر بسیب الفوضی » آو آي فساد اخر فنیت لذلك 
الزوح جملة واحدة » برغم ما بها من آلوهية غالبة مثل ساثر الانسجامات التي 
تکون في الوسیقا » آو آلات الفن ۰۰ ولو آن بقایا الجسد الادية لبئت طویلا 
حتی يدركها الفتاء ۰ 

فاذا زعم زاعم آن الروح تفنی آولا فیما بسمی بالوت باعتبار آنها مايين 
عناصر الجسد من انسجام فیم فجیبه ؟؟ 

KKK 

وأورليوس أوغسطين ٥۴۳‏ م لم يذهب الى ما ذهب اليه بعض الاقدمين 
من أن الجسد سجن قد زجت فيه الروح » وغلت بأغلاله ٠‏ , 

كما لم ير ما ارتآه بعض الفلاسفة من أن الروح قد « اننثقت » من الله 
انيثاقا » ولكته يقرر أنها « بدأت » في الزمان » أي أنها ليست أزلية » ولكنها 
ب مع ذلك ل خالدة الی الابد » وهي ليست مركبة" » ولا مادة » وليس لها 





1( الاجسام قسمان سيطة. ومركبة فالبسيطة ما كانت ذات طبيعة واحدة کالهواء 
والماء > وألركبة ما جمعت بين طبيعتين فأكثر »© والبسيط هو أصل رکب وبقدم 
لويد والراتبة والزمان ۰ 


بت ۲۷6 بت 


امتداد في المكان » ويختلف جوهرها عن جوهر البدن ».ولو أنهما بعيشان في ود 
وانسجام » وانما جاء خلود الروح » واستعصاؤها على الفناء من أنها تحمل في 
طياتها حقيقة خالدة ٠‏ 

أليست الروح والعقل شيئا واحدا ؟ 

أليست مبادىء العقل خالدة ؟ 

ففیم القول اذن بفناء الروح ؟ 

انه لمن الخطأ أن يقال : انها تحتوي الحياة » لانها هي الحياة نفسها ٠‏ 

وق ملكاتها الى قسمين : 

مرتبة سفلی : وتشمل الادراکات الحسية » والشهوة والتخیل » وذاكرة 
الحس ۰ 

ومرتبة علبا : وفیها الذکاء » والارادة » والذاكرة العقلية ۰ 

XXX 

وفي « الويدا » الهندية « ان الانسان من حيث روحه جاء على فطرة الله» 
وكما أن شرارة النار نار » فان الانسان من روح الاله » وروحه لا يختلف عن 
جوهر الروح الاكبر » الا كما تختلف البذرة عن الشجرة » ٠‏ وهذا هو المنطلق 
الأول القول بوعدع الور 

وفيها أيضا : « ان الروح عندما تتجرد من الظواهر المادية تبدأ رحلتها 
للعودة الى الروح الاكبر ولذلك يسمى تخلصها من الجسم « طريق العودة » ۰ 

ولا يبعد هذا عما ورد في القرآن : يا أيتها النفس المطمئنة » ارجعي الى 
ريك راضية مرضية » فادخلي في عبادي وادخلي جنتي ٠‏ 

والسيد المسيح يقول : تشوقوا لرؤية أبيكم السماوي ٠‏ 


س ۲۷۵ مت 


ويردد تعبير أبي وأبيكم كثيرا » وما ذلك الا لوجود نسبة بين النفوس 
وبين القدوس ٠‏ ولقد أشار الى هذه النسبة في قوله : 
لا یصعد الی السماء الا من نزل منها (۲۳ فان من لم تتجرد نفسه من مكان. 
چسبه حقا ؛ لن یکون دنا من اللامکان * 
والکزون : ۱ 
بری الکزون آن الروح جوهر من عالم النور والجواهر » عالم القدس > 
وبذلك بخالف الادین » ونکر آراء‌هم ۰ 
حتام بالاعراض عن جوهري ال قدسي بالحسي اعراضسي 
فجوهره قدسي » من عالم القدس » ولکنه مقید بالاعراض وهي الاجسام 
الحسية المادية » فهو توق الی الانطلاق منها » فقد طال اعراضه وتوققه بهذه 
الاعراض ۰ 
وانه لیستجلی بمرآة اختلائه من الانس - الناس - الکون القدسي » وهو 
قي الکون الحسي الادي » فاذا تجردت نفسه من اللبس » وانعتقت من داثرته » 
وخلعت لبوسه استحال غیبها شهادة ۰ : 
واني لاستجاي بمسرآة خلسوتي من الانس کون القدس‌ق,کوي‌الحسي 
لذا صار غيب النفس عندي‌شهادة بتجریدها من لبس دانرة اللبس 
وبرد علی الذهب الادي الذي ینکر ان للروح کیان مستقلا » والقاگل آن 
الادراك هو بالحواس المادية » وان الحركة والعقل والفكر ليست الا ظاهرة 
لتفاعل جزئيات المادة ٠‏ ۱ 
لو كانت النفس بالالات مدرکسة لم تلق بالنوم لا نعمی» ولا بؤسى 
ولا رات مقتضى الرؤيا بيقظتها من بعد ما كان بالامكان محسوسا 


() انجيل يوحنا . 





بت ۲۱۷۲ — 


۱ فالنفس ‏ في رأيه هذا لو كانت تدرك بالالات أي بالحواس كما. 
يقول الماديون ب لم تلق البوس والنعیم » واللذة والالم » والخوف والطمأنينة 
حال نومها وفي الرؤيا » لان الحواس ‏ في تلك الحالة ‏ حالة النوم ‏ تكون 
غير حاسة ٠‏ 
وكيف تستطيع النفس اعادة الرؤيا بعد يقظة الحواس » وقد كانت معطلة 
عند حصول الرؤيا ؟ ألا يعني هذا انها ذات کیان مستقل تنفرد بعض الاعمال 
اذا شاءت ‏ عن الجسد والحواس ؟ كما في حال الرؤيا ٠‏ 
لو ان نفسي بستنم نعیممسا ‏ بالطیف » لم ترجع الى جسماني 
اني لنصبيني الصبا بهبوبها ‏ من ارض نعمان الى نعمان 
انها في رأيه # تسافر مع الطيف تبحث عن نعيمها » ثم ترجع من سفرها 
هذا الى جسمانها » لان سعادتها لم تستتم يسبب ارتباطها پالجسد ۰ 
ويعبر بالصبا عن الذكريات التي تعاود النفس من حين الى اخر » ويقصد 
بأرض تعمان عالم النفس الاول وكلما هبت هذه الصبا من أرض نعمان تصبته 
اليهاء 
ويكرر هذا المعنى ‏ معنئ استقلال النفس عن الجسد في كثير من الحالاتب 
وكل ذلك دعم لرأبه واعتقاده بكيان النفس المستقل » وانها مغايرة للجسد في 
جوهرها » وتود الانعتاق من قيوده وأغلاله ٠‏ 
وابغ المسم الى العلسى كالنفس في افکارها » والجسم منها قاعتد 
+ ۱۲ ر 
ويقسم بعض الحکماء آخلاق الانسان علی مظاهر النفس الثلاثة : الناطقة 
والغضبية » والحيوانية » فاذا صفت النفس الناطقة بحثت عن الانسان وعن العالم» 


بت ۲۷۷ س 


لان من عرف الانسان عرف العالم الصغير » واذا عرف هذا عرف العالم الكبير » 
واذا عرف العالمحيئن عرف الاله الذي آوجد بجوده ما وجد ۰ « ومن عرف نفسه 
تاله » ٠‏ 

ا ا شر ع ا ام ر 
الشهوية » لان توابع هاتين القوتين أكثر ء وبالتركيب أظهر » وفي الكثرة أدخلء 
وعن الوحدة آخرج ۰ 

فاذا ساستهما النفس الناطقة حذفت زوائدهما » ونفت فواضلهما » ووفت 
تواقصهما ۰ 

اذا رأت غلمة في الشهوية أخمدت نارها » أو سرفا في الغضبية قصسرت 
عنانها ؛ وكبحت جماحها » فتسيران على الصراط القويم » ويسعد الانسان ٠‏ 

يقول المكزون : 


ما الحکم في الاس الا على النفوس الحكيمه 
الشساهدات حديث ال معب ات القدسه 
السالكات الما على الخطوط القوسه 
نة الحسد نات رفض الصفات الذميمه 
فحد من حاد عنها في الناس حد الببيسه 


فالنفس الحكيمة العاقلة هي المسؤولة عن سير الانسان لانها تشهد بصفائها 
ما غاب قديما عنها من بؤارق أنوار عالمها الاول » فتسلك الى الوصول اليها 
أقوم الطرق وأوضحها » وترفض كل الصفات الذميمة التي تتصف بها النفوس 
الغضبية والحيوانية » فمن سلك مسلك العقل والحكمة » وقادته النفس العاقلة 
ظفر بالسعادة » ومن حاد عن سبيلها » وتنكب منهجها » وانقاد الى نزوات الغضب. 
والشهوة انحدر من انسانيته الى مستوى البهائ ٠‏ 
VA‏ 


وقال ابن سينا : 
هذب النفس بالطسوم لترقسی . وذر الكل » فهي للكل بيت 
انما النفس كالزجاجة والعق ل سراج » وحكمة الله زت 
فاذا أشرقت فانك حي واذا أظلمت » فانك ميت 
ويلتقي المكزون مع أوغسطين في قوله : الروح والعقل شيء واحد » لان 
میادیء کل منهما ثابتة وخالدة ۰ 
کما بلتقي مع سقراط القائل : ان الزوح النقي » تتاثر خطو العقل لتشاهد 
الحقيقي والالمي ٠‏ 
النفس في العقل اذ تصفو لرؤيته له مثال تراه فاعقال اللا 
كالمين تشهد في الراة صورتها وما استحالا » ولا حالا » ولا انتقلا 
فالتفی العاقلة تنظر دائما بمرآة العقل الصافية لتری صورتها فتظل صافية 
Kx xX‏ 
وابن سينا يقول بهبوط الروح من الملا" الاعلى ‏ لعلكةر ‏ الى العالم الادنى 
الاجسام ‏ ولكنها ستلحق بعالمها بعد مفارقة هذه الاجسام » وأكثر فلاسفة 
المسلمين يرون هذا الرأي ٠‏ 


« هبطت » اليك من الحل الارفع ورقاء ذات تعمزز ومع 


محجوبة عن كل مقلة عارف 
وسلت « على كره » اليك 6 وربا 
أتفت » وما وصلت » ولما واصلت 
وأظنها نسيت عهمودا في الحمى 
حتى اذا اتصلت « بهاء » هبوطها 


وهي التي سفرت » ولم تتبرقم 
كرحت فراقك » وهي ذات تفجم 
ألفت مجاورة الخراب البلقم 
ومنازلا بفراقها لم تقنسم 
في « ميم » مركزها بذات الاجرع 


۲۷۹ نے 


علقت بها «ثاء» الثقیل؛ ذأصبحت 
تبكي » وقد ذکرت عهودا بالحمی» 
وتظل شاجعة على الدمن التي 
اذ عاقها الشگر لك الکثیف وصدخا 
حتى اذا قرب المسير الی «الحمی» 
سحعت » وقد كشف الغطاءفاًبصرت 
وغفدت مخالفة لكل مخلف 


2 


وبدت تنغرثد فوق ذروة شاهن 


بين المعالم والطلول الخضتع 
عام وي رتكا لاسي 
درست بتكرار الرياح الاريع 
قفص عن الاوج الفسيح السريع. 
ودنا الرحيل الى «الفضاءالاوسع» 
ما ليس ببصر بالعيون المجم 
عنها » حليف الترب » غير مشيع. 
والعلم يرفع كل من لم برع 


K x xk 


فلااي شيء آهبطت من «شامخ» 
. ان كان أرسلها الاله لنحعمة 
فهبوطها أن كان ضربة لازب 
وتعود عالة بكل خغية 
وهي التي قطع الزمان طربقها 
فكأنها برق تألق في « الحمى » 


سام » الى قعر الحضيض الاوضع 
طويت عن الفطن اللبيب الاروع 
لتکون سامضة لا لم تسمع 
في العالمين ٠٠٠‏ فخرقها لم يرقسع 
حتی لقد غربت شیر الطلم 
م انضوی » فکانه لم يلسع 


- ولنقارن الان بين ابن سينا والمكزون » ونرى بما يتفقان » وبما يختلفان. 
١‏ - این سینا بقول (« بهبوط ) النفس من ١‏ المحل الارفع » الی ( الحضيض 
الاوضع » ۰ 0 
والکزون بقول بهدا « الهبوط » وبانه من « الرفعة » اثی « الحضیض » ۰ 
دنت في علاها من «حضیض» مقاميا( ذي «هبطت) أغسي به بعد (لرفعة)» 
؟ ل أبن سينا بدعوها ( ورقاء » والمكزون بدعوها (( النفس » والورقاء اسم 
النفس عند الصوفيين(1) ۰ 
(۱) راجع مصطلحات الصوفية ص ۱۱۲ ۰ 
مت ۲۸۶ سے 


۳ - والکزون بقول ان هذا الهبوط كان « بالاختیاد » وتارة بقول : انسه 
« بالخطينة والاجترام » والاخلال بالحق » وحینا بالشك والرد - رد القبول - 
ولو لم تر « الاخلال » مني بحقها لا ملعتني الوصل وهي خليلنسي 
وما « اعرضت » عني وحقوصالها ‏ لفير «اجترامي» في الهویو خطبنني 
عا عاج عر 
اهبطه من (٠‏ راحة الظلال » في دار العنا ( اخختياره » عند النظر 
لو ارتضى ( ظل الغمام » لم ببت من بعد ( حي الانس ) في القفرالوعر 
مل السكون ففدا محركاا من ( علمي نجد » الى «غورالفر» 
هدي سبیلي رشده وغبسه « مخم! » فیسا بری » وما يدر 
XK x x‏ 
قلت : بعد القرب › ما ابسدني عنك ؟ فال : الشك » والرد علي 
نهر قد « اخل » بحقها » وثروط حبها » و ( أجرم» و (أخطا» » 
« فاعرضت ») عنه . 
وكان في « راحة الظلال » فاهبط « باختياره » الی « دار العناء » ٠‏ 
ولو ارتضت ‏ أي الروح ‏ « ظل الغمام » لما أصبحت « بالقفر الوعر » 
بعد « حي الانس » ۰ ۱ 
ولقد مل السکون فتحرك من « علَمي" نجد » الى « غور الغیر » ۰ 
والتعا بر راحة الظلال » وظل الغمام » وحي الانس » وعلمي نجد » والحمی» 
وظل الاظلة » وآمثالها من التعابیر بقصد بها الکزون عالم القدس والانوار » 
ومحل الروح الاول ۰ 
کما عبر عنها این سینا بالحمی » والحل الارفع » والاوج الفسیح » والفضاء 
الاوسم » وذروة الشاهق » والشامخ ۰ 
وعير المكزون أيضا عن الاجسام ¢ وعالم الادة » بعالم الحس » والحضیض» 
من القثاء وور الغير » ووعر الفلا » ونار الحفا + 
۲۸۱ بت 


كما عبر عنها ابن سینا : ب « الخراب البلقم » وثاء الثقيل » والطلول 
الخضع » والدمن الدروسة » والثگر ك ا لكثيف » والقفص » والحضیض الاوضعه 
> - کلاهما قول بالمودة - عودة الروح - الی موطنها الاول ۰ 
فابن سينا يرى آنها سجينة العالم والطلول » باكية علی الحمی » ساجعة 
سجعت طربا وغنت فرحا » وكشف غطاوها » واطمانت وأيصرت سصيرتها » 
ما ليس يبصر بالعيون .» وأصبحت تاركة للجسد الكثيف الترابي » وغردت 
e‏ وهي الورقاء بت فوق ذروة الکان الشاهق ٠‏ لانها استنارت نور العلم 2 
وحالفت العقل » ۰ 
والکزون بقول : 
قلت : هل « عودا » لاعباد الصفا قال : کي تقضي » وتقضی اجلی 
قلت : کی تشتفى الالام من جسدي» بشفی فؤادي؟؟ قال : کی 
قلت فالتوبة تمحو زلتي قال : للاوبة ف «الرجعى» تھی 
خا عاد ور 
وكنت بها » والقلب في قبض بسطها أرى سائر الاكوان في قبض بسطتي 
فأمسيت في « نار الجفا » بعد وصلها أردد في نار الجوى بمد جنة 
فکم جسد آتضحت في ار هحرها وتبدلني منه جددا لشقوتي 0 
)١(‏ النظرية العلمية الحديثة تقول : ان خلابا الجسد تموت » وتحل محطها خلابه 
جديدة كل مدة من الزمن »> ولذلك يتغير جسد الانسان الذي نعيش سبعين عاما 
عشرات المرات >.. وهذه النظرية وان امتبرها العلم من مكتشفاته الحديثة فقد 
قال بها اليونانيون واقوالهم تتلخص في أن الجسد بتحلل ويفنى في خياة الانسان 
لنفسها ثوبا جديدا » وتصلح ما اصابه البلى راجع ( نظرية الذرات الزمنية ) ص“ 
٥‏ من هذا الكتاب . | 
لد ۲۸۲ س 


وکې کرة کرت على بکورها ترددني في دورة بمسد دورة 
ولولا «اعتلاقي فی‌الهوی بوعودها». لا سلمت من لوعة البين مهجتي 
لقد أصلته « نار الجفا » بعد نعيم الحنة » فكر في الاكوار » ودار في الادوار » 
ا یمشاه ا 
ومنت فمنت في مآبي الی «الحمی»ه فؤادي بوصل الوصل بعد القطيعة 
فاسني بعمد السافة ینضا وتقصير نضو السعي من قرب أوبتي 
واطمعني في وصلما بعد هجرها تفضلها الحجوب عن عین رژيشي 
فان حملتني ناقتي نحو دارمهما وصلت » ٠.‏ والا مت" في دار غربتي 
انه يلقى « امتحانا » و « عقابا » وسيبلغ « النقاء والتصفية » بواسطة 
هذه المحنة والتكفير » عن خطاياه » وما أسلفه واجترحه » وتعيده الى < الحمى» 
وهي تمنيه وتعده بهذه « العودة » ٠‏ 
ه ‏ ابن سينا يقول : ان ( عودة » الروح تكون ( بالعلم » وبقصد به تصور 
المعقولاته » وهو خاص بالنفس العاقلة . 
والکزون یقول ان هذه « العودة » تکون بالتوبة منها » واللطف والرحمة من 
الخالق . 
٠‏ ابن سينا لا بعلم الحكمة والغرض والغاية من هبوط الروح » ويقول 
ان الحكمة من ارسالها « مطوية » حتى عن الفطن اللبيب ٠ ٠‏ 
وان كان هبوطها لتسمع مالم تسمع » وتعلم كل خفية من.خفايا العالمين 
فخرقها لم يرقع » كناية عن الخيبة » وكأنها برق تألق قليلا وانطوى ۰ 
اما الکزون فیری آن هذا الهبوط انما کان « بالاختیار » او « الخطا » او 
« الشاكك » وانها ستمتحن » امتحانا طویلا وتعاقب بالتکرار » ومن هذا الامتحان 
فرض” التكاليف عليها اختبارا لها وعقوبة » والزامها بالاوامر » والنواهي ٠‏ 


سح ۲ س 


قلت : فالتكليف ما اوجسسه قال : تكليغي اعلا تعمتي 
اذ به الجامل اضحيى. عالا ويژزاكي اجره امسی زک ي 
وان خالقها لطفا منه ها بذکرها ما نسیته من الاعمال ٠‏ فتتلافى أخطاءها » 
وتستقيم سبلها ۰ 
وانها باللطف اذ عسساوده مذکرا من بعد نسیسان ذکر 
وخالق الروح لا برضی لها أن تظلم نفسها » وترضى بالاجسام المظلمة » 
بعد « ظل الاظلة » والراحة » والسكينة » والطمأنينة » 
وابدی عتاني لطفها بي « علي الرضا بوعر الفلا )») من بعد ظل الاظائة 
ويقول المعري ف عودة الروح : 
والامر لله ما ضاعت اكابره ولا اصاغر احياء» ولا هلك 
أن مات جسم» فهذي الارض تخزنه وان نات عنه روح فهي (فالفلك» 
مع أن المعري تشكك » وتحير وتردد كثيرا في مسألة الروح ۰ 


و آخرا : 
يا ايتها النفس المطمئنة » ارجعي الى ربك راضية مرضية فادخلي في عبادي» 


ب ۲۸۵ س 


التناسخ ۰ 
التاریخ : ۱ 
القول بالتناسخ قدیم جدا » قالت به الادیان القديمة الختلفة ۰ 
فالهنود القدامی قالوا : ان روح الانسان تهجره لتحل فب حیوان » آو 
دیدان » آو نبات » آو قدیس » وبذلك تظل تراول نوعا من الخلود علی الارض۰ 
وقولهم هذا بستنتج منه آن للروح کیانا مستقلا یقوم بذاته » وهذا معایر 
للنذحب الادي ۰ 
وقد تکون فكرة الخلود » وحب الاستمرار والبقاء هي النطلق الاساسي 
لفكرة القول بالتناسخ ٠‏ 1 ۱ 
وعلى هذا فالخوف من التلاشي » والفناء » والعدم > ولد في مخلة 
"لانسان القديم أملا في البقاء » ودوام الحياة » وجعله بحكم بعودة الروح » آو 
قالها بعد مفارقة الحسد الى هیکل اخر ۰ ولشدة حرصه علی البقاء وتعلقه 
ياة استساغ فكرة انتقال الروح من الانسان التمیز الی الحیوانات الدنیا ۰۰ 
نی الی النباتات ۰ 
۱ - الکارما الهتدية ۷۵۴۵ 
الکارما : 


وتعنی قانون الحزاء علی الاعمال مقتضی العدل الا لمي العام » وهذا 
النظام لا يترك كبيرة ولا صغيرة من آعمال الناس الا آحصاها ۰ 
انه يشبه « الكتاب » في المعتقدات. الاسلامية : وقالوا : ما لهذا « الکتاب» 
لابغادر صغيرة ولا كبيرة الا أخصاها ٠‏ « يوم تجد کل ن نفس ماعملت من خير 
محضرا » وما عملت من سوء تود لو أن بينها ويبنه أمدا بعيدا » ۰۰ وان عليكم 
ل ااا 
لحافظين » كراما كاتبين » يعلمون ما تفعلون ٠‏ 


0 - 


ولكن الجزاء في « الكارما » الهندوسية يتم في الدنيا » في حين أنه في 
الاسلام يتم في الاخرة ۰ 

ولكن لاحظ الهندوس من واقع الحياة أن الجزاء لا بقع أحيانا » ولذلك 
لجأوا الى القول بتناسخ الادواح » وبطلقون علیها : تجوال الروح » تناسخها » 
تکرار ااولد ۰ 

والتناسخ في الهندوسية هو رجوع الروح بعد خروجها من جسم الى جسم 
اخر ی العالم الارضي للاسباب التالية : 

١‏ ان الروح خرجت من الجسم ولا تزال لها آهواء وشهوات مرتبطة 
بالعالم المادي لم تتحقق بعد ۰ 

؟ ل انها غادرت الجسم وعليها ديون كثيرة في علاقاتها بالاخرين » ولا 
بد من أدائها 6 فلا مناص ادا من أن تستوفق شهواتها ف حوات آخری » وان 
تتدوق ثمرات أعمالها التى قامت بها في حیاتها السابقة۱) ۰ 

فالیل بستلزم الارادة » والارادة تستلزم الفعل نی هذا الجسد » وان لم 
یصلح هذا » فقي جسد فغیره » فقد خلقت الیول لتستوفی » واذا لم تستوف لم 
بنج الانسان من تکرار الولد ٠‏ 

واذا اکتملت الیول » ولم یبق للانسان شهوة ما » وازیلت الدیون فلم برتکب 
الانسان اثما » ولم بقم بحسنة تستوجب الثوبة نحت روحه من تکرار الولد » 
وامتزجت ( بالبرهما ») » سواء كان الاكتمال في جسد واحد » او اجساد متعددةر۱) 
وهذا ما بسمونه ب ١‏ الانطلاق » بعد اكتمال الميول ا . فلا بتطلب 
الانسان مزندا 3 وتم انقطاعه عن علائق الحياة الدنيا 3 

فالا نطلاق اذن هو الهدف الاسمی من دورات الوجود المتتالية ینم 
الا ندماج بالکائن الاسمی 2 البرهما 6 كما تمتزج قطرة الماء بالمحيط العظیم ۰ 


. ۰. 1۲ ثقافة الهند الروحية ص‎ )١( 
3 محمد عبد السلام . فلسفة الهند القديمة‎ ۱) 


س ۲۸۲ نہ 


فارواح الكائنات التي صدرت عن الوجود بذاته متجولة » متناسخة » 
تتقمص وتنتقل من جسد الی اخر » من انسان الی حیوان » الی نبات . 

وکل ما بصیب الرء في مرحلة من مراحل تناسخه انما هو نتيجة لقدمات‌واعمال 
حدثت في مرحلة من مراحل وجوده السابق » وفقا لقانون الجزاء 14816۸ 1 
الکارسبا . 

يقول البيروني )١(‏ : 

کما آن الشهادة بكلمة الاخلاص هي علامة ايمان المسلمين » والتثليث علامة 
النصرانية » والاسبات علامة اليهودية فكذلك التناسخ علم النحلة الهندوسية ٠‏ 

وتقرر الهندوسية : ان روح كل كائن تعود في نهاية مطافها الى مصدرها 
الاول الذي نشأت منه » وهو الله ٠‏ والانسان أحد هذه الكائنات » وروحه 
قطرة من الله اتفصلت عنه الى أجل محدود » ثم تنتقل من كائن عن طريق التناسخ 
ثم تعود في النهاية الى الله متی جاء آجلها ۰ 

فالديانة البرهمية كانت قي الاصل ‏ على ما يبدو من أسفارها ‏ ديانة 
توحید مشوبة بعقائد « وحدة الوجود » وتاسخ الارواح » ورجوع الكائنات 
الى الخالق » وما الى ذلك من العتقدات التي انتقل کثیر منها الی التصوف 
الاسلامي ‏ ولكنها ‏ أي البرهمية ‏ اتنهت الى التثليث » أي القول بثلاثة 
آلهة وان اعتبرت واحدا وهم : ۱ - پرهما : الخالق » ۲ ب سیفا : الدمر > 
۳- فیشنو : الحافظ الحدد) ۰ 

وتقول الهندوسية از جسد الانسان الادي بولد من الابوین » وآما الذي 


(1) هو محمد بن احمد » آبو الریحان البيروني الولود ۲۳۲ ها ٩۷۲‏ م والتوني 
۰ ه وقد ذهب في سن مبكرة الى الهند » مرافقا للسلطان محمود الغزنوي 

في أحدى غزواته الى هناك » وعكف على دراسة لغات الهند » وخاصة القديمةمنها» 

واطلع على ثقافتهم وفلسفتهم »> واستطاع أن .ينقل ذلك الى العربية . 

(۲) آلدکتور علي عبد الواحد وافي » الاسفار القدسة ص 157 . 





تب ۲۸۷ بت 


يحركه وينشطه » ويسيطر عليه فجسم لطيف يتركب من القوى الاساسية » 
والخواص » والقوى الالية المحركة » والعناصر اللطيفة » والعقل ٠‏ 
۰ فاذا حدث ما نسميه الموت » مات الجسد المادي وتوقف وبلي . 

أما الجسم اللطيف فلا يموت » بل بخرج ويعمل مدة من الزمن في آفاق 
الكون اللطيفة التي تشبه أحلامنا » ثم يعود مسوقا بالميول والاعمال الماضية 
كرة أخرى الى هذه الحياة » متقمصا جسدا جديدا » وتبدا بذلكدورة جديدة 
لهذه الروح » وتکون هذه الدورة نتيجة للدورة الاضية > فتوجد الروح في 
انسان » أو غيره » وتسعد » أو تشقى تتيجة لا قدم في حياته السابقة 20 ۰ 

ومن الشروط اللازمة لتجوال الروح ٠‏ أن الروح في عالمها الجديد لا تذكر 
شیئا عن عالها السابق ٠‏ فكل دورة منقطعة تماما بالنسبة للروح عن سواها من 
الدورات(۲) ۰ 

؟ ل الجينية ... 

الجينية : هي تعاليم « مهاويرا » الذي ظهر بالهند في القرن السادس قبل 
اميلاد (؟) وتعتقد الجينية ب ( الكارما » الهندوسية » وللوصول الى تخليص 
الروح من 148144 588 يظل الانسان يولد ويموت حتى تخلص روحه © وتطهر 
نفسه » وتنتهي رغباته ) واذ ذاك تقف دائرة عمله » ومعها حياته المادية » فيبقى 
روحا خالدا في نعيم مقيم . 

وخلود الروح في النعيم بعد تخليصها من المادة يسمى عند الجينيين ( النجاة» 








6. البروفسور أتربا : ثقافة الهند الروحية ص‎ )١( 

BERRY RELIGIONS OF WOLD P 4 وبدانت : )ع‎ )0( 

) في القرن السادس قبل الیلاد ظهر مهاویرا في الهند معلم الجينية 4 وفوتاما 
مؤ سس البوذية »> وظهر کونفوشیوس في الصین » وزرادشت نی ابران » واشعیاء 
وغيره في بني اسرائيل » وفيثافورس وهيراقليطوس في مدينة أفسس . ويعتبر هذا 
القرن انتفاضة للفكر بعد رقود دام عشرين الف سنة » وكل هؤّلاء المصلحين ثاروا 
على تقناليد الاباطرة والكهان والقرابين . : 


بت ۲۸۵۸ مس 


وهو ما بعادل ( الانطلاق )) في الهندوسسية »© و « الثرفانا » في البوذية » و «الخلاص)) 
في المسيحية و « الجنة » نف الاسلام . 

وف الجينية كفارات عن السيئات » ومنها الفقر » وتناسخ الارواح ف 
آشخاص تعساء » آو نی قوالب الحوانات » والجمادات۲) ٠‏ 

؟ البوذية 

تقول البوذية : ان الانسان مركب جسدي يملك قوى بتحرك بها » والات 
يشعر بها » فهو بحس » ويلمس » ويسمع » ويبصر » ويشم » ويذوق » ويدرك ٠‏ 
وهو بهمذه الحواس والمشاعر يتصل بالعالم الخارجي » أما طبعه فيشتمل على 
النزعات والکفاء‌ات النتجة من الاضي فهي ارث له من الحياة التي 
عاشها في الاضي » وهي التي تکیف شخصیته التي تبداً بها حياة جديدة ۰ 
فاذا انفصلت 8 الاواصر الادنة بالوت (« تقمصت » قوی « الادة الاولية » جسدا 
جديدا » ولا تزال تلك القوی متواصلة ان لم یکن مادیا » فنفسیا # فيسعد 
الشخص » أو شقى حسبما تهياً له من السلوك السابق ٠‏ 

والعناصر التي تشكل شخصا جديدا لا تزال في تبدل مستمر » 
ولكنها لا تتلاثى كلية حتى تفنى القوة التى تنسسك بها ء وتدفعها الى 
( المبلاد الجديد » » وليسست تلك القوة الا الرغبة ؛ .. الرغبة في الوجود المنفرد. 

Xk XK 
» تنشرت فكرة القول بالتناسخ من الهند شرقا حتى تجاوزت « روما‎ 

ا 

« لا تضرب هذا الکلب فاني تعرفت فیه علی صوت صديقي الذي مات»۰ 

وعند قدماء المصريين نلمس ابماتهم بعودة الروح ثانية الى الجسم » ولقد 
أنشأوا الاهرامات الكبرى » لتكون مدافن لاجسادهم » وآوجدوا فن التحنیط 


(۱) محي ائدین الالوئي : فلسفة الجينية ص۲۰ 
مت ۷۸۹ ات مب ۱۹ 





لتحفظ أجسامهم من الانحلال وتبقى سليمة حتى اذا رجعت الروح تجد الجسد 
مهيئا لاستقيالها لتستأتف الحياة من جديد ٠‏ 

وكثيرا ما نجد بين آثارهم صورة الروح على شکل طاثر باسط جناحیه 
متجها الی الهرم ليلتقي بالحسد الحفوظ ۰ 

ویقال ان السلات العالية التي آنشآوها کانت الفاية منها آن تستدل‌بهاالروح 
علی المیکل الذي یضم الجسد الذي فارقته ۰ 

وهنا نخد التشابه بين قدماء المصريين وین الاسلام في مسألة قيام 
الاجسام وعودة الروح اليها بعد الممات ٠‏ 

# ۷ xX 

وبما أن الاعنقاد بالتناسخ » وانتقال الروح من هیکل الی اخر » آوعودتها 
بعد الوت قد عرفه الهنود والبوذیون » والجینیون » والصریون » والرومان » 
فقد عرفته بالطبع شعوب آسیا الوسطی اما مهاجرا الیهم شرقا من مصر > أو 
مرتحلا البهم غربا من الهند ۰ ولقد تسرب الی السلمین ۰ 

یقول ابن حرم : 

افترق القائلون بالتناسخ الی فرقتین : الاولی تقول : ان الارواح بصد 
مفارقتها الاجساد تنتقل الى أجسام أخرى » وان لم .تكن من نوع الاجسام التي 
فارقتها » وهذا قول آحمد بن حافظ » وآحمد بن ناموس » وأبي مسلم الخراساني» 
ومحمد بن زكريا الرازي الذي صرح بذلك في كتابه المعروف ب « العلم الالمي» 
فقال : ١‏ 

« لولا أنه لا سبيل الى تخليص الارواح من الاجساد المتصورة بالصورة 
الصحيحة الی الاجساد التصورة بصورة الانسان الا بالقتل والدیح ء لما جاز 
قتل شيء من الحیوان » آو ذبحه البتة ۲۷ ۰ 


(1) ابن حزم : الملل والاهواء والنحل ص .1 ج ١‏ 
بت ۲۹۰ بت 


وفي المانيا الحديثة امتزجت فكرة التناسخ بفلسفة « نيتشة » فنادى في 
بعض کنبه بدا « المودة » الابدية » وارتداد الوجود في دواثر متشابهة ۰ 
وهیجو الشاعر الفرنسي یعتقد آن النفس شائعة في جميع المخلوقات » 
ممزوجة بالادة بشكل يقل » أذ يكثر من الحجر الخام الى اللاك والاله » مارة 
بالانسان » وليس الاله الا نهاية هذا الدرج من الكائنات التي يزيد انعتاقها من 
المادة ٠‏ 
وزىادة على ذلك فان كل شيء مدفوع بحركة محمومة نحو الاكثار من 
الطهارة » والاقاال من المادة » 
وتعتقد هذه الفلسفة أن الانسان سيرتفع يوما الى الله ٠‏ 
والموت ء٠..‏ ان الاموات ليسوا بميتين » بل يزول ناسوتهم » ومیشون 
حولنا » آو بحتلون بعض الاجسام اللائمة لحیاتهم الارضية ۰۰ آجسام سفلة ان 
کانوا سفلة » وأجسام تبيلة ان كانوا طاهرین » ویصعدون تدریجیا من کائن الی 
ثن کمن یصعد من طابق الی طابق نحو الله ۲۳ ۰ 
والکتب السماوية كلها تقول بعودة الروح ولکن عودتها تسمي البعث » 
آو العاد » أو النشؤر » أو القيامة وهناك أقوال واختلاف بين أن ترجع الروح 
الى هیکلها ثانية » آو تبعث مجردة منه ۰ 
ففي القرآن انها تعود يوم القيامة الى جسدها » وتحشر للحساب * 
١‏ أفلا يعلم اذا بعثر مافي القبور » وحصل ما في الصدور ٠‏ 
۲ - خشتما أبصارهم » يخرجون من الاجداث كأنهم جراد منتشر ۰ 
م« وتفخ في الصور فاذا هم قيام ينظرون ٠‏ 
: ۽ يوم نفخ في الصور فتآتون أقواجا ٠‏ 








س ۲۵,۱ مت 


ه ‏ وجاءت كل تفس معها سائق وشهيد ٠‏ 
٦‏ ب منها خلقناكم » وفيها تميدكم » ومنها نخرجکم تارة آخری * 
كل هذه الايات تشير الى أن الروح تعود الى جسدها مرة ثانية للحساب 
الا الاية الخامسة فانها تشير الى النفس ولعلها من باب الشمول » آو الجاز 
المرسل ء | 
فهذه الایات وأمثالها وان لم تدل على التناسخ » فقدٍ وجد 
القائلون بالتناسخ فیها دعما لنظریتهم وخاصة نی ( العودة » ۰ 
والقائلون بالتناسخ يعتقدون بعودة الروح ثانية وثالثة » وفي أجسامعلياء 
ودنيا الى أن تطهر وتصفو » ويذعون هذا تناسخا ۰ 
ومفسرو الادیان السماوية یعتقدون بعودة الروح ثانية فقط » والی‌جسدها 
الذي فارقه » ولاجل الحساب والتقاص فیما قدمت من خیر آو اجترحت من 
شروز و آثام » a‏ ذلك بعثا » ومعادا » وقيامة » ونشورا ۰ 
فالقاسم المشترك بين هؤلاء واولئك هو « العودة » ٠‏ 
واللأثور عن الحكماء : أن هناك خمس مدرجات : وهي النسسخ » والسخ » 
والفسخ » والوسخ » والرسخ ۰ ح 
] فالنسخ : هو اتتقال النفس الناطقة أو. نقلها من بدن انساني الى بدن 
انساني آخر ۰ 
و والسخ : هو اتتقالها من بدن انساني الی بدبن حيواني یناسبها في الاوصاف 
کالاسد للشجاع » والثعلب للخبیت » والارنب للحبان ۰ 
/ والفسخ : انتقالها » آو نقلها » من بدن انساني الی جماد ۰ 
روالرسخ : انتقالها الی نبات » أو جماد ٠‏ 
٠‏ والوسخ : اتقالها الی هوام ودبیب ۰ 


3 ۲۲ مت 


بقول سقراط : ان الروح نوعان : نوع لا يخضع لرغبات الجسد كأرواح 
الفلاسفة » ومحبي الحكمة فهي تنتقل عند موت الجسد الى العالم الخفي » الى 
الالمي والخالد ء فاذا ما بلغته رفلت في نعيم » وتخلصت من أؤزار اللناس 
وحمقهم » ومن مخاوفهم الحوشية » ومن النقائص البشرية جميعا » ورافقت 
الالهة الى الايد ء 

والنوع الثاني : هو ما أصابه الدنس » وكان کدرا عند انتقاله » ورافق 
الجسد » وكانت خادمة للجسد » وأغرمت به » وهامت بشهواته » وهربت من 
البداً العقلي » واعتقدت ان الحقيقة لا تكون الا في صور جسدية » فتنجذب 
مبوطا الی العالم الرئي ؛ لانها تخثی مما هو خفي » فتسجن في بدن اخر » وقد 
تلازمها تفس الطبائع التي كانت معها في حیاتها الاولی * 

وان من اندفعوا وراء الشره والفجور » ولم تدر في خلدهم فكرة اجتنابها 
فسيتقلون الى أجسام دنيا كالحمير وما اليها من صنوف الحيوان ٠‏ 

والذين اختاروا جانب الظلم والاستبداد والعنف فینقلون ذثابا » أو صقوراء 
أو حد أ تشبه طبائعهم > وعضهم آسعد من بعض اصطنعوا الفضائل الدنیه 
والاجتماعية التي تتسم بالاعتدال وهذه تحصل بالعادة والاتنياه دون الفلسفة 
والعقل » ويرجى أن يتحولوا الى طبيعة اجتماعية رقيقة تشبه طباعهم كالنحل 


مثلا » بل قد يعودون مرة ثانية الى صور البشر ٠‏ 


اد عند عار 
والمكزون بورد في شعره أفكارا يمكن القول معها ء انها تشير الى نظرية 
التناسخ ٠‏ 
۱ - ومن تعدى حده » وافقتدى حلا به » سيمته السخ 
هر بر 


وبالنسخ من بالوسخ عن‌وجده سلا له راح في وجد الكابة فاسخ 


xX‏ زر عاو 
۳ فکم جسد آنضجت في نار هحر ها و «تبدلنی» منه «جدیدا» لشقوتي 
د ار ار 


6 - وعرفت بدوي والعادومونتي الا ولی » ومن آفناه مسوت بان 
خ#د عاد ار ۱ 

ه - حتی اذا جاز بظلم نقسه . قال علی الجور الی العدل : جبر 0) 
بالظل ذي الثلاث مركوسا اذا «علا» به «التکربر» ف‌الدارانحدر 
بالسبع + في السبعين مسلوكاء اذا «أخرج» من غم «أعيد» في أشر 
وق + وا فلي رة و ال فا اف کر 

ومن تتبع آثار المكزون يتتضح لنا أنه يختلف عن القائلين بالتناسخ با 

يلي: 

۰ - ان آعمال الناس تقسم الى زمرتي خير وشراءء ولذا فهم اما آخبار» 
واما أشرار ٠‏ فالاخیار اذا آثموا » آو ارتکبوا اللمم فینسخون نسضا » ولا 
بمسخون مسخا » آي نتقلون نی آجساد بشرية » لتصفو آرواحهم » وتتخطص 
من الادية والكثافة ؛ والشواّب والاکدار » کالذهب الذي تصهره النار. لینقی» 
ویزداد صقلا وبریقا وصفاء ۰۰ وتلحق بعدئذ بعالم « الصفاء » ولا تسلك فی 
الدرجات الاخری ۰ 
وغير واضح »© ولذلك نرى أنه ربما كان هكذا . 


حتى اذا جاز بظلم نفسه ميلا الى الجور عن العدل : جبر 
ویکون. الخطاً هو تصحيف لفظة«قال» لما بين حروفهاوحروف لفظة میلا من تشابه. 


س ۲۹ س 


أما الاشرار فيسلكون في الدرجات الاربع : الفسخ » والمسخ » والوسخ» 
والرسخ 6 ونتدرجون هبوطا في هذه الدرجات تعذیا لهم » وعقابا وحزاء علی 
ما أسلفوه » ويخلدون في العذاب الابدي » لانهم ظلموا أنفسهم 2 وادتروا عن 
دعوة الحق » واستكيروا عن الطاعة ظلما وعنادا : فالوا الى « صغارةم » ف 
الجنس والنوع ۰ 

بینما النظرية هندوسية وجينية وبوذية تعتبر الغاية من تکرار الولد وتنوع 
القالب مي التصفية والانطلاق للامتراج « بالبرهما » ففاية هوّلاء من التناسخ 

تنتهي بالارواح ‏ كل الارواح ‏ صتعئدآ الى الاله ٠‏ 

0 النظرية السقراطية فتقول بصعود آرواح الاخیار الی اللا" الاعلى » 
وتنتمي بأرواح الاشرار الى أحط الدرجات ٠‏ 

آما الکزون فیری راي سقراط فالتناسخ بمضي بالاخیار (( صعدا » وبالاشرار 
7 رت اف کل ای 
الصاعد والهابط - بتجلی عدل الله وحکمته فی الثواب والعقاب علی الاعمال۰ 

آما افلاطون فیری آن النفس الكلية جزآن : صالح وشریر » والتفوس‌البشریه 
تبعا لجزئي النفس الكلية » تولد اما صالحة » واما شربرة » وهذه النفوس 
مخلوقة منذ القدم » وستقرة في الکواکب ۰۰ والشربرة « تتقمص » بعد مغادرتها 
الحسد فی آجساد. « دنیا » لتطهر » ۵ < تصعد » الی الکواکب لتسعد ۰ 

وهنا بلتقي افلاطون مع الهندوسية « يصعود » الروح و « سعادتها » ولکن 
هذا « الصعود » عند افلاطون يكون الى الكواكب في حين آنه عند الهندوسیه 
يكون الى الامتزاج ب « البرهما » ٠‏ 

ومن دعاء افلاطون : باروحانيتي التصلة بالروح الاعلی » تضر"عي الی العلة 

التي آنت معلولة من جهتها لتتضرع عني الی العقل الفعال في صحة مزاجي مادمت 


في عالم الترکیب + 
۲۹۵ ات 


ويرى افلاطون أيضا أن للنفس ثلاثة أجزاء في الانسان : الاول في الرأس» 
وهى النفس العاقلة » والثانى في الصدر وهى النفس الغضبية » والثالث فيالبطن 
وهي النفس الشهوانية 3 الحيوانية 00 

والنفوس الحزئية عنده مرنية بين عالم « المثثثل » أو العالم الاعلى » وبين 
عالم الصور » آو العالم الحسي» متصفة بهما كليهما » وهذه النفوس تتأمل 
بالالوهة دائما . فاذا غفلت » او سهت عن تأملها ابتعدت عن الالوهة » ولا تزال 
تبتعد حتی تهبط الی عالم الکون والفساد حیث تدخل في الاجساد » ومتی مات 
الجسد انذي علقت به الروح تعود الی مقرها بعد قضاء عقوبتها ۰ 

والتفس الواحدة في رآي افلاطون ریما هبطت الی العالم السفلي مرات 
عديدة » لتدخل آجساما متعددة » وبالرغم من ذلك فهمي خالدة 6 وتتناسخ ۰ 

والکزون يلتقي مم افلاطون في هبوط النفس من اللا" الاعلی الی عالم 
الشقاء » وعقوتتها ۰ 

ويلتقي معه في ١‏ التامل  »‏ تأمل النفس في الالوهيبة وهي في الملا الاعلى ‏ 
وان هبوطها كان يسبب غفلتها وسهوها عن هذا التأمل ٠‏ 

وعذ بها من « غفلة » عن آمرها في سترها تعقب في الكشف الخجل 

جر بر 

وتقدم الكثير من آراء المكزون في النفس » وموطتها الاول ۰ وهبوطها 
وعؤدتهاء عند المقارنة بين آرائه » واراء ابن سيئا » في مبحث"الروح - النفس۰ 
ص ۲۷۸ - 585 ٠‏ 5 

لکن للمکزون تعاییره الخاصة » ولافلاطون تعايره ء فافلاطون عبر عن 
موطن الروح الاول بعالم الثل » والکواکب » واللا" الاعلی بینما الکزون یعبر 
عنها براحة الظلال » وظل الغمام » ودار الانس » وعلمي نجد > وعالم القدسء 


وکلها کناية عن السمو والارتفاع ۰ 
س ۲۹۲ س 


ویمبر افلاطون عن. الاجساد بعالم الحس » ودار الفساد » و العالم السفلي» 
في حين يعبر عنها المكزون بنفس التعابير » ويزيد عليها : دار العناء » القفر الوعر» 
غور الغير > وکلها کناية عن الانحطاط والشقاء والاتضاع ۰ 

ویتفقان کلاهما بسبب الهبوط : وهو « الغفلة والسهو » عن التأمل فا 
الالوهة ٠‏ 

ولكن المكزون يرى أن الله لطیف رحیم پذکر اللفس بعد لسپالها ء فتذكر 
ما صنعته » وما فرطت في جنب الله ٠‏ 

وائما باللئف اذ عاوده مذكرا من بعد « لسيان » ذكر 
فاما آن تتوب وتندم ونستغفر فتلحق بعالها الاول » وتجزی اللعيم المقيم» 
واما آن تظل علی غفلنها وسهوها وجهالنها وعنادها فنسلك في السلسلة «التکریر» 
كما قال القرآن : 

خذوه فغلوه » ثم الجحيم صلوه » ثم في سلسلة ذرعهما سبعون ذراعا 
فاسلكوه » اله كان لا ومن بالله العظيم ولا يحض على طعام المسكين فليس له 
اليوم هاهنا حمیم » ولا طعام الا من غسلین » لا يأكله الا الخاطئون ٠‏ 
بالسبع »© في السبعين مسلوكا اذا (اخرج » من غم ( أعيف » في الس 
بالظل ذي الثلاث مركوسا اذا علا به ( التكرير ) في الدار انحدر 
وريما قصد بالسبع طبقات جنم وهي جهنم » لنطی » السعیر » الحطیسم» 
سقر » الجحيم ١‏ الهاوية الحموعة في قول الشاعر : 

جهنم » وی » ثم السعي > كلا عد الجحيم » وگل الهول ی سفر 
وبعد ذالد حطیم » ثم هاوية ‏ فنتلك عدهم » في قول مختصی 
وجمعها المكزون في بیت واحد : 

جهنم » هاوية » جحيمههما للى » سعير © زمهریر > وسقسر 

بت ۲۹۷ تب 


لكنه وضع الزمهریر بدلا من الحطیم, ۰ 

ویقصد بالظل ذي الثلاث ما جاء فا القرآن : انطلقوا الی ظل ذي ثلاث 
ويل بومئذ للمکذین ۰ 1 

أما لمري فقد آنکر القول التناسخ » وتهکم علی القائلین به : 

يقولون : أن الجسم «ینقل»)روحه الى « ضعة » حنی بهذها] النقل 

قلا تصدقن ما بخبرونك ضلتة اذا لم يؤيد ما أتوك به العقل 


اد عاد XK‏ 
دشول شهكما : 
اعجبي امنا لصرف الليالسي مخت اختنا سكينة فاره 
فازجري هنه السنانر عنها واتركيها.. وما تضم الغراره 


فهى يقول بلسان أبناء امرأة » يحاورون أمهم بعد موت أختهم المدعوة 
« سكينة » : ان آختنا حسب الاعتقاد بالتناسخ قد مسخت فارة » فعليك آن 
تزجري هذه السنائی - الهررة ‏ عنها » وتطردها ‏ أي الستائير # من البيت 
لثلا تفترسها » وعليك آن تترکیها - وهي فارة - مع الطحین » والواد الوضوعة 
في الغرارة » والغرارة هي وعاء الطحين ويقول : 
يا آكل التمساح لا تبعدن ‏ ولااهم يوم ردى ثاكلك 
قال النصيري : وما قله فاسمع » وشجع يا أآخي ناكلك 
قد كنت في دهرك تفاصمة وكان تفاحك ذا اكلك 
وحرف هاج رحت في مامضى وطالسا تشکله شاکلك 
و مول لمدوحه : 
فلو صح التناسخ کنت موسی ‏ وکان اسوك اسحاق الذییصا 


ب ۲۹۸ سدم 


ولكنه مع هذا التهکم علی القائلين بهذه النظرية نجده في بعض الاحبان 
دقف پا متحيرا ٠‏ 
اما الجسوم فللتراب مالسا وعيبيت بالارواح انسى تسلهب 
وسبق أن أوردنا رآيه في « عودة » الروح الى الملا الاعلی « الفلك »6 في 
بحث سابق ۰ 
آما این الفارض فهو من آلد آعداء الفائلین بالتناسخ : 
فدونكها آيات الهام حكمة الاوهام حدس الحس عنك مزيلة 
ومن قائل : باللسخ » والسخ واقم به ابثر! » وكن عما يراه بعزلسة 
ودعه» ودعوی‌الفسخ» والرسخلائق به أبدا ب لو صح في كل دورة 

وجاء لميخائيل نعيمة في كتابه مرداد ما يدل على القول بالناسخ) : 

د كل يوم يابنتون ( أحد رفاق مرداد ) هو يوم « ديئولة » فلكل كالن 
حسابه » وهو يحاسب ذاته في كل لحظة من وجوده ( نظرية اللحظات الزمنية ) 
والذي هو « صاني حسابه » مند الازل حتی الان » فلا بضيع منه شيه ؛ ولا سكى 
شي* بدون وزن ۰ 

ففي رایه هذا ان الانسان مستمر منذ الازل استمرارا ذانیا لا استمرار 
نوع وتناسل ؛ وما هو عليه الان هو تنيجة « تصفية حسابه القدیم » اللصل 
بأول الدهر ٠‏ 

ومن الفکرین القائلین بالتناسخ جبران خلیل جبران ۳ ف رواثه « رماد 
الاجیال » آو « مرتا البانية » وف مواضم آخری من مولفاته : 

(۲1 آدیب لبناني معاصر » یتسم آدبه بالرمزية والترعة آلصوفیة الفلسقية » له 
من اؤ لفات مرداد ¢ وسسبعون وغيرهما ۰ 

الشرق مع مادية الغرب وظهر ذلك في أدبه © ويتمير بالنرعة الفلسفية الروحية 
التي تغلبت في أدبه على مادية الغرب © أو كانت رد فعل لبده الادیبتة » ویمتاز 
أسلوبه بالرمزية والتعبير الشعري © ثوفي في نیویورك عام ۱۹۰۳۳ م وثفل جشمانه 
الاحبال » والعاصفة » والواکب » وخلیل الکافر » والنبي وهدا الاخیر اعمقها » 
.وادلها علی نزعته الروحية . ۳ 


تقول ابنة الكاهن حیرام الحتضرة لحبیبها : « آنا راحلة الی عالم الارواح 
باحبيبي » وسآرجع ثانيةٍ الى هذا العالم لان عشتروت المقدسة تعيد الى هذا 
العالم أرواح العاشقين الذين لم ينعموا بخمرة الشمس وسكرة المروج » ٠‏ 
وهذا يلتقي مع الهندوسية التي ترى أن الروح ترجم ثانية الى جسد ثان 
لتستوفی لذاتها » وتحقق رغباتها وتفي ديونها الناشئة عن علاقاتها. بألاخرین ۰ 
وهذا الشاعر الممجري الليناني ایلیا آبو ماضي في قصيدته « الدمعة 
الخرساء » بوّمن بالتناسخ واليك بعضا من هذه القصيدة : 
في الحي ۾ 


يبكين في جنح الشلام صبية 
فتجهكمت » وتلفتت مرتاعة 
'وجمت » فأمسى كل شيء واجما 
قالت : وقد سلخ ابتسامتها الاسى: 
آکذا نموت » وتتطوي آحلامنا 
خير » اذا منا الالى لم يولدوا 
ومن العيون مكاحنل ومراود 
وخشيت أن یغدو مع الریب‌الهوی 
فاجبتها : لتکن لدیدان الثری 
لا تجزعي » فالوت لیس بضیرنا 


ان البكاء على الشباب مرير 
كالقيي أقن أنه مأسور 
النور » والاظلال ».والدیجور 
صدق الذي قال : الحياة غرور 
في لحظة ؟ والی التراب نصير ؟! 
ومن الانام جلامد وصخور 
ومن الشفاه مساحبق وذرور 
کالرسم لا عطر » وفیه زهمسور 
أجسامنا » ان الجسوم قبور 
فلت « اباب » بعده » و «نشور» 





)١(‏ ولد ثي لبنان عام ۱۸۹۹ م وهاجر الى أمير كا والف الرابطة القلمية ومن أعضائها 
جبران خلیل جران » وسیب عر يضة وغيرهم وأصدر محلة « السمر » لسان: 
حال الرابطة » له دواوین الحداول » والخمائل » وتراب وتیر » والطلاسم » ویمتاز 
شعره بالروحانية الشرقية وفلسفتها والنزعة القومية > والانسانة ۲ »> وأسلويه 
سهل واضح عفوي » وصوره غنية » توفي عام 1988 م . 


— + 


انا سنبقی بعد أن يمضي الورى 
فاذا طوتنا الارض عن أزهارها 

يشدو لها » ويطير في جتباتا 
أو جدولا مترقرقا مترنما 
أو ترجمين فراشة خطارة 
ای شمه ۱۱ حكن وی 
تفشى الخمائل في الصباح بليلة 
أو تلتقي عند الكثيب على رضى 
تمتد فيه » وفي ثراه عروقها 


يأوي اذا اشتد الهجير اليهما. 


فتبسمت » وبدا الرضا قي وجهها 
أما قوله : 


عالجتها بالوهم » وهي مريضة 


ويزول هذا العالم النظور 


وخلا الدجى منا » وفيه يدور 
أنا في ذراها بلیل مسحور 
فتهش اذ شدو ها و طبر 
أنا فيه موج ضاحك وخرير 
انا فٍ جناحیها الضحی الوشسور 
أبدا تطوف ف الربی » وتدور 
وتؤوب حین توب وهي عبير 
وقتاعة » صفصافه وضدیر 
ویسیل تحت فروعما » ويسير 
الناسكان : الظبي » والعصفور 
اذ راقها التمثيل » والتصوير 


ولكم آفاد الوجم التخد بر 


فليس الا سترا وتموها لافكاره التي ساقها في القصيدة ٠‏ 


xk xX‏ ار 
ك وخ القائلون بالتناسخ من المسلمين دلالة على صحة أقوالهم في 
بعض الايات : 
يا أبها الذين أوتوا الكتاب آمنوا بما نزلنا مصدقا لما معكم من قبل أن 
نطمس وجوها فتردها على أدبارها » أو لعتهم كما لعنا أصحاب السبت وكان 
أمر الله مفعولا ٠‏ 


س مت 


وجاء في تفسیر الجلالین لهذه الاية ما يلي : 

من قبل أن نطمس وجوها : أي نمحو منها الانف والعين والعاجي اتتضيح 
كاللوح » أو نردها على أدبارها » ونلمسخهم قردة » ويقال : ان لهم مسخا بوم 
القيامة ٠+‏ وقوله: 

ولقد علمتم الذين اعتدوا في السبت فقلنا لهم : كونوا قردة خاستین(۱» 

وقوله : 

با آیها الانسان ما غرك بربك الكريم الذي خلقك فسواك » فغدلك » في 
أي صورة ما شاء ركېك) ۰ء وقوله : 

انا لا طفی الماء حملناكم في الجارية لنجعلها لكم تذكرة وتعيها أذن واعة۳ 
والجارية هي سفينة نوح » والكلام بضمير المخاطب الحاضر : حملناکم ۰ لكم + 

وقوله : هو الذي أماتكم » ثم أحياكم » ثم سيتكم » ثم يحبيكم » ثم اليه 
تحشرون » فاذا كانت الموتة الاولى » والاحياء الاول للبعث والحساب فما معنى 
ماح ثم بمییک ثم یدرک انيه + والأولى بصينة الاضي » واا بصینه 
الستقل ۰ 

کما بحتج القائلون بهذه النظرية بالحادثة التي قام بها السیح عندما آخرج 
الارواح الشريرة من الجنون » وآمرها آن تدخل في قطيع الخنازير » فاندقع الى 
الجرف _ جرف الاء - ومات*) ویقولون اا و 


الروح من الانسان الی الحیوان ۰ 
kk xk‏ 





(۱) سورة البقرة الاية 10 

(۲) سورة الانفطار 

(۲) سورة الحاقة 

(0) انحیل مرقص الاصحاح الخاسس ۱ 


بت ۳۰۲ 


هذا ما يوردونه لك عن طريق النقل ٠٠‏ واما عن طريق العقل فيقولون لك: 
ما مراد الله بالانسان الذي يولد مقعدا ء آو آصما » آو آبکما » أو غير 
ذلك من تشويه الخلقة » ونقص التكوين » ويقضي حياته معذبا ؟ وهل هذا 
بطابق « العدل » آم ننافیه ؟؟ 
والجواب عن هذا التساؤل » ومناقشة الوضوع سينتهيان حتما الى أحد 


أمرين : 
"الاول ۰ الحاق صفة الظلم بالخالق 4 وهذا مردود > لان الخالق کمال‌مطلق» 
و الظلم نا کماله ۰ 


والثاني : القول بالتناسخ » وان الباري - هو عدل کله - عاقبه عما سلف 
منه ی جسد سایق » فاقتص منه باللاحق » وهذا کما في الهندوسية تماما ۰ 

وهناك سوال بطرحونه فی هذه الناسبة » وف مثل هذا الحدل » فیقولون: 

ما مصير من يولد في الصباح » ويموت في المساء » أو بعد أسبوع » أو 
شهر » آو عام ؟؟ آمصیره الجنة التي وعد بها التقون ؟؟ آم النار التي هي مثوی 
الکافرین ؟؟ مع العلم آن هذین الدارین - الچنة والنار -- لا یتم الوصول اليهما 
الا بالعمل والحزاء والثوبة ۰۰ وهذا لم يعمل خيرا » ولا شرا ۰ 

يقول السيد المسيح في جوابه للكتبة والفريسين الذين سأآلوه عن الطفل 
الذي بولد أعمى » أو أصما » أو أبكما » أو مقعدا » هل أخطأ هو أم أبوه ؟؟ 
يقول لهم : لم بخطيء هو » ولا آبوه » ولکن لتظهر آیات الله ۰ 

ولكن مع هذا الجواب الواضح لم تحل الشکلة » ولم يقتنع العقل ء ولم 
ينف بهذا القول الظلم » ولم تحقق العدالة ٠‏ 

ولقد 'نطرق المعتزلة الى هذه المسألة في بحث « المسؤولية » فرأى بشر بن 
المعتمر شيخ معتزلة بخداد أن الطفل غير مسوول عن أعماله » وان الله قادر على 


آن سذبه » ولکنه لو فعل ذلك لكان ظلما اباه + 
: د ۲۳۰۲۳ ت 


أفعال الانسان ب كل انسان ب تقسم الى زمرتين : خير » وشر » فمن أين 
جاء الخير ؟ ومن أين أتى الشر ؟؟ 

لقد انقسم الناس في الاجابة عن هذا السؤزال الى فئات متعددة » ولكن 
هذا الانقسام س على تشعبه وكثرته ‏ بكاد ينطوي » أو ينحصر في فئتين رئسیتین: 
هما الجبرية والمفوضة » وتآتي بعدهما القدرية ٠‏ 

فالمفوضة يقولون : ان الله خلق الانسان » وأودعه العقل المدرك المميز » 
وخلق الخير والشر » وأوضح له طريقهما » وترك له حرية الاختيار » أي «فوض» 
اليه أمر نفسه ٠‏ 

ودليلهم وحجتهم : 

۲ ب ألم نجعل له عينين » ولسانا وشفتين وهدیناه النحدین۱) 

۲ - فمن شاء فلیومن » ومن. شاء فلیکفر * 

۳ - وقل اعبلوا فسیری الله عملکم ورسوله * 

4 - ان الله لا بغیر ما بقوم حتی یروا ما بآنفسیم ۰ 

ه ب وما الله يريد ظلما للعباد ۰ 

5س يريد الله يكم الیسر ولا برید کم العسر ۰ 

۷ ا من يعمل سوءا بجر به ۰ 

۸ب الیوم تجزی کل نفس بما كسبت ٠‏ 

۰ هل جزاء الاحسان الا الاحسان‎ ٩ 





(۱) النجدین : طریقا الخیر والشر . 


— ۳ 


٠ ب وما منع الناس أن يومنوا اذ جاءهم الهدى‎ ٠١ 

۰ فما لهم لا منون‎ ١ 

شم فما لهم عن التذكرة معرضين ؟ 

۳ - سارعوا الى مغفرة من ربكم ٠‏ 

والمجبرة يقولون : ان الله خلق الانسان » وخلق الخير والشر » وان أمور 
الحياة لا تقوم بالخير لوحده » وان الشر لابد منه » والانسان مجبر على أعماله 
المختلفة من خير وشر » وليس له حق الاختيار * 

والقدرية لا يختلفون أصلا عن المجبرة فهم يقولون : ان كل ما يأتيه 
الانسان من عمل خيرا كان أم شرا مقدر علیه من الله سابق له » آو کائن 
معه « آمنت بالقدر خيره وشره من الله » ۰ 

وححة هؤلاء ودليلهم : 

۱ من يبهد الله فهو المهتد » ومن یضلل فلن تجد له ولیا مرشدا ۰ 

۲ س ولو شاء لهداكم أجمعين ٠‏ 

۳ - ولو شاء ريك لجعل التاس آأمة واحدة ٠‏ 

ب ما أصاب من مصيبة في الارض » ولا في آتفسکم » الا في كتاب من 
قبل آن. نبرأها » ان ذلك على الله _دسير ٠‏ 

ه ‏ ولو شاء ريك ما اقتتلوا ٠‏ 

٠ ولا تطع من أغفلنا قلبه عن ذكرنا » واتبع هواه » وكان أمره فرطا‎ - ٩ 

٠7‏ ب ولو شئنا لاتينا كل نفس هداها 

م قل ما ينفعكم نصحي أن نصحت لكم » ان كان الله يريد أن يغويكمء 

هو ربكم » واليه ترجعون ٠‏ 


بت 56 اند م =+ 


»> ومن يضلل الله فما له من هاد ۰ 

٠١‏ ل فمن يرد الله أن يهديه يشرح صدره للاسلام » ومن يرد أن يضد 
يجعل صدره ضيقا حرجا كانما بصتعد في السماء ٠‏ 

۱ رزقكم في السماء وما توعدون ۰ 

۲ - وتقس وما سو‌اها » فألممها فحورها وتقواها ۰ 

۳ - لا حول » ولا قوة الا بالله ۰ 

۰ وجعلنا علی قلوبهم آکنة‎ - ٤ 

0 - سیقول الذین آشرکوا لو شاء الله ما آشرکنا ولا آبانا » ولا حر"منا 
من شيء ۰ کذلك کذب الذین من قبلکم ۰۰ 

۰ قل قلله الححة البالغة ولو شاء لمداکم آجمعین‎ ٠ 

۷ ل والله خلقكم وما تعملون ۰ 

۸ - قل لن بصيبنا الا ما كتب الله لنا ٠‏ 

لقد سميت هذه المشكلة » بالجبر والاختيار وحرية الارادة » والقضاء 
والقدر واعتيرت مشكلة المشاكل » وحار فيها الفلاسفة ٠‏ وقال بها اليونانيون» 
قبل أن فلسفها المعتزلة + فالابيقوريون يرون أن الارادة حرة في الاختيار » 
والرواقيون يرون أنها مجبرة على السير قي نهج لا تقدر أن تتخطاه ٠‏ 

+ # و ۱ 

الفيلسوف سبينوزا يقول : ليس في تقييد ارادة الانسان ما هبط بأخلاقه» 
بل ان ذلك لیسمو بها الی مستوی رفیع » لانه يعلم الانسان ألا يحقتر أحدا » 
وان لا يسخر من أحد » وألا يغضب » أو يحقد على أحد ٠‏ 

الناس في الواقع براء مما يقترفون من آثام » لانهم لا يعرفون ما 


٦ 


يفعلون » لذلك يجب علينا أن لا نصب جام غضبنا على المجرمين » فان أنزلنا 
بهم العقاب لسلامة المجتمع فلیکن ذلك مشوبا بروح الرحمة والعطف والتسامح» 

هذا وان اعتقادنا بالجبر يقو ”ي من عزائمنا اذا ما كشرت لنا الايام عن 
أنيابها » لاننا سنعلم أن ما يأتي به الدهر هو تنيجة لازمة لقانون الكون » ان 
خيرا » وان شرا » فيكفي أن نعلم في يقين ثابت أن. كل شيء في العالم انما يقم 
بأوامر الله الخالدة التى لا تنغير » ولا تتبدل ٠‏ 

ان ما تلقاه من حظ عاثر لم يجيء اعتباطا » ولا مصادفة » بل هو جزء من 
بناء الکون الحکم > ولا بد” منه لكي يتم الانسجام والانساق (۱) ۰ 

وروي عن علي بن أبي طالب قوله : كنا في جنازة ببقيع الغرقد » فأتى رسول 
الله > فقعد وقعدنا حوله » وبيده مخصرة » فجعل ينكت الارض بها » ثم قال : 
ما مشکم من آحد الا وقد کتب مقعده من الجنة » آو انار » فقلنا : با رسول‌الله 
أفلا تتكل على كتابنا ؟ قال : اعملوا فكل ميسّر لما خلق له ٠‏ أما من 
كان من أهل السعادة فسيصير الى عمل أهل السعادة » وأما من كان من أهل 
الشقاء فسيصير الى عمل أهل الشقاء » ثم قرأ : وأما من اعطی واتقی وصداق. 
بالحسنى فستيسره لليسرى » وأما من بخل واستغني » وكذب بالحسنى » 
فسنیسره للسری ۰ 0 ۱ 0 

فاذا آنعمنا النظر بهذا الحدث وجدنا آوله یتتجه الی القول بالجبر » وما 
بقي منه یتجه الی القول بالعمل والکسب ويأمر به ٠١‏ وينتهي الى آیات قرآنية 
ترشد الى أن الله يبسر اليسرى لمن أعطى واتقى وصداق بالحستی » ویسم 
العسری لن بخل واستعنی » و کذب بالحستی ۰ فهو شیر الى الحبر » والکسب» 
والاختبار ۰ 


(۱) ولد سبینوزا في امستردام عام ۱۳۲ وتوفي عام ۱۱۷۷ م ۰ 
س ۲۳۰۷ بت 


ويسالونك !! هل بصح هذا دليلا على مذهب الجير ؟؟ وان صح 4 فاسن 
العدل :5 . وكيف بكون الثواب والعقاب ؟؟ 


هل يجبر المرء على فعل الثنر » ثم يعاقب عليه ؟؟ وهل يجبر على عمل الخير» 
ثم پثاب علیه ؟ 
يقول العري : 
اشهداني رجحل تناقص لا أدعي الفضل » ولا انتضل 
جلت كما شاء الذي صافني ‏ فمن يصفلسي بجميل يحل 
فهو هنا جبري يجرد تفسه من القدرة على ايتاء آي عمل »© وأنه جاء الحياة 
كما شاء الصانع » وأن من يصفه بخير » أو شر فاته محال بذلك على الصانع !١‏ 
و موضع آخر نجده ينفي الجبر وینب القائلین به » وینعتمم بالجهالة: 
زعم الجهول » ومن بقول بقوله : ان العاصي من قضاء الخالق 
لو کان حقا ما زعمت » فام قضی حد الزناة » وقطع کف السارق 
وجاء للخیام : 
رب كلوز مشلووه نبذوء ١‏ رفع الصوت طالب الاتنصاف 
رب ماذا جنيته الأني عند صنعي أهتزت يد الخراف؟؟ 
ورب سائل .قول : ماالفرق بين الجبر » والقول بالقدر ؟ 
هنالك من پرونهما واحدا » لا فرق بیتهما ۰ 
ولكن هتاك فرق واضح بینهما » فالقدر هو القول : بأن الله قد"ر آعمال 
کل انسان من خير وشر منذ آوجده » آو قبل ایجاده »۰ « کل ذلكنيكتابمن قبل 
أن نبرأها » ٠‏ 
والجبر هو القول : ان الله خلق الانسان غير مختار » فهو اذن مجبر على 
القيام بآعماله علی اختلافها »۰۰ « ونفس وما سو"اها فألهمها فجورها وتقواها». 
بو 
7 ۳۰۸ اس 


س 


فجهم بن صفوان وأتباعه القائلون بالجبر المطلق يرون أن كل أفعال الناس 
واقعة بقدر من الله » وليس الانسان الا محلا لا يجريه الله » وان الانسان 
والجماد سواء لا يختلفان الا في المظهر ٠‏ فمظهر الانسان أنه مختار » وفي الحقيقة 
لا اختيار له » آما الجماد فمجبر مظهرا وحقيقة » والافعال تنسب الى الانسان 
مجازا کقولنا کنب فلان وآحسن وآساء » وهي مجازات کتولنا أثمرت الشجرة 
وطلعت الشمس > فالافعال جبر » والتکلیف جين ء والئواب والعقاب جبر ۰ 

ومن آدلتهم : ان کان الانسان موجدا لافعاله وخالقا لها وجب أن تكون 
هناك أفعال لا تجري على مشيئة الله واختياره » ویکون هنال خالق غير الله » 
وف القرآن : الله خالق کل شيء » والله خلقکم وما تعملون * 

والعتزلة قالت : ان ارادة الانسان حرة » وقدرته تخلق مبا يعمل » وف 
استطاعته آن بفعل » والا بفعل » وهو مختار ۰ فان کان حرا کان مسوولا » 
وان فقد حرته زالت عنه التبعةً ۰ 

وهذا الاختلاف نشاً في الاسلام عن اختلاف ظواهر النصوص » وتباین 
الادلة العقلية ۰ 

فالله ‏ كما ورد في القرآن - یطالب الناس پالعمل ویآمر وینهی » ویثیب 
على فعل ما أمر» ويعاقب على الاتيان بما نمی » ویعد ویوعد » وبسال المصاة 
لم عصيتم ؟ » لم كفرتم ؟* 

فكيف يعقل بعد” أن نقول انه لا أثر لقدرة الانسان أصلا ء ولو لمتكنله 
قدرة لما كان معنى للطلب » وللئواب والعقاب » وکان التکلیف تکلیفا بالحال ۰ 

ومن ناحية آخری ‏ اذا كان العید خالقا لافعاله ترتب عليه تحديد قدرة 
ل E‏ بعض ماقي هذا 
العالم » والشيء الواحد لا يمكن أن تتعاون عليه قدرتان ٠‏ ولا يسكن أن يكون 


ب ۹ء ب 


بعضه بقدرة الله » وبعضه الاخر بقدرة العبد » والنصوص كلها تشير الى شمول 
قدرة الله . 

فالفریقان - الجبرية والعتزلة - یصور کل منهما النصوص التي تخالف 
رأبه تصورا ينطبق على مذهبه » ويتأولها تأويلا يتوافق مع ما ذهب اليه ٠‏ 

فالمعتزلة كما كان صعبا ومستحيلا عليهم أن يحدوا من ارادة الانسان » 
كان صعبا عليهم أن ينسبوا الظلم الى الخالق وانه يعاقب أو شب علی ما قدره» 
وأجبر الانسان على سلوكه واتيانه ٠‏ 

ناظر ثمامة بن الاشرس العتزلي يحي بن أكثم بين يدي المأمون في خلق 
الافعال فقال ثمامة : ليست تخلو أفعال العباد من أمور : اما أن تكون كلها 
من الله وليس للعباد فيها صنع » واما أن تكون بعضها من الله » وبعضها من 
العباد » فان زعمت أنه ليس للعباد فيها صنع كفرت » ونسبت كل فعل قبيح لله» 
وان زعمت انها من الله ومن العباد كفرت لانك جعلت الخالق شريكا للعباد في 
فعل الفواحش والكبائر » وان زعمت انها للعباد وليس لله فيهاصنع صرت الى ما 
آقوله » 

والجبريون رأوا شنيعا أن تحد ارادة الله وقدرته » وان يكون له شريك 
في الخلق والایجاد ۵ 

. وجاء الاشعري بالقول « بالکسب » کحل وسط » ويعني به الاقتران 
العادي بين القدرة الحدثة آي قدرة الانسان » والفعل » فالله آجزی العادة بخلق 
. الفمل عند اراد العبد وقدرته » لا بقدرة العبد وارادته فهذه القدرة هي الکسب» 

وهذا القول هو شكل جديد في التعبير فقط عن الجبر فهو يرى أن القدرة 
الحادثة لا تؤثر في المقدور وهناك رأي ثالث يقول : ان العالم كله مبني على 


ما هت 


آسپاب ومسبیات وارادة الانسان خاضعة لاسباپ فاذا آرادت فلاسباب » واذا 
لم ترد فلااسپاب أيضا » فالعمل الذي نعمله تتيجة آمرين : أسباب خارجية » 
وار ادة منا » وارادتنا الداخلية معلولة لهذه الاسباب فاذا نظرنا الی الاسباب 
الخارجية قلنا : الانسان مجبور » واذا نظرنا الی الارادة وحدها قلنا : الانسان 
مختار » وبهذا یسکن التوفیق بين الایات والتصوص الختلفة ۲۲ * 
ما الکزون فلا بقول بالجبر » وقد یشنم علی القائلین به » ويقول : ان 
عبید اللات - الصنم تب خير منهم : 
عبيد اللات فیما جساء عنهسم یسبون السه بفسم عسام 
واما « الجبرون » فعن يقين يسبون الاله بكل لم 
أي آن الجبرية بسبون الشر وفاعه » فاذا كان الفاعل مجبرا من الله على 
فعله » أفما يكون سب” الله ظلما وعدوانا ٠‏ 
ولهذا يقال : ان القول بالجبر يعطل منطق الثواب والعقاب » ويلحق صفات 
«الظلم» الحق » وسلبه صفات «العدل)» ٠‏ 
وقال بعضهم : التوحيد » لا جبر » ولا تفویض * 
لیس الانسان مجبرا علی الشر لثلا یکون مظلوما اذا عوقب على فعله » 
ولثلا یکون الخالق ظالا اذا عاقبه ء کما آن الانسان لیس متروکا مفوضا یفعل 
ما يشاء » < آفحسبتم آنما خلقناکم عبثا » وآنکم الینا لا ترجمون ؟ » ولکنه 
عرفه طريق الخير والشر » وزوده :بالاستطاعة » والمعرفة والعقل « الم نحعل له 
عینین » ولسانا وشفتین » وهدیناه النجدین » فلا اقتحم العقبة »۰ 
ويقولون لك : كيف يوفق الجبري ‏ القدري ‏ بين ما يعتقده من أن 
آعماله مقدرة علیه » وانه محبر علی اتیانها وبين قول القرآن : واذا سألك عبادي 
۳۱۱ بت 


عني فاني قرب أجيب دعوة الداع اذا دعان » فليستحيبوا لي » وليؤمنوا بي 
لعلهم پرشدون + 
فما فائدة الدعاء ؟ وكيف يجاب اذا كان كل شيء مقدرا » و کان الرء علیه 
مجبرا ؟ 
يقول المكزون والشاهد في البيت الثالث : 
تا اللبه ها آمن له من الم یسلم الاخیتسار من سه 


ولا وفی للسه بالمد من 

وليس للخالق سبحسانه 
ويقول : 

آن کان « فعلي.» له « مرادا » 

ولم « دعاني » الى أصور 


وافق غ دارا على غدره 


أن بجعل « العدوان » من أمره 


فام دما قد ( آراد )) بعصسی ؟؟ 
مني لها « الخلف » لیس بحصی؟ 


وهذا موافق لراي العتزلة لانهم یقولون : ان كان الله خلق آفعال العباد 

فهو ادا لا برضی بما فعل » ویغضب مما خلق » ویکره ما دبر ۰ 
۱ ی 

لم یکن القول بالجبر » آو بالاختیار بعیدا عن العقلية العربية في جاهلیتها » 
فقد جاء للبید العامري هذا القول : 

من هداه سبل الخبر اهتدى ناعم البال » ومن شاء ال 

وهذا مطابق لا جاء في هذه الاية : ' 

« من يهد الله فهو المهتد » ومن یضلل فلن تجد له ولیا مرشدا » ٠.‏ 

وقال الاعثى : 

استاثر الله بالوفاء وبالعد ل » وولى اللامة الرجلا 
وفٍ سفر « الیوبانیشاد » صلاة هندية قديمة تقول : 


س ۱۷ س 


اذا ظن القاتل أنه قاتل » والمقتول أنه قتيل » فليس يدريان ما خفي من 
أساليبي » حيث أكون الصدر لمن يموت » والسلاح لمن يقتل ٠‏ وحيث أكون لمن 
يشك بوجودي كل شيء حتى الشك نفسه » وحيث أكون أنا الواحد » وأنا 
الاشیاء ۰ 

ویقال ان للجبر جذورا فی اليهودية والسيحية ٩‏ ولکن الدکتور عبد 
الحلیم محمود ول ما ملخصه : 

ان الذي مکن للقول بالجبر في الاسلام » وعمل على اشاعته بين عامة 
المسلمين هم بنو أمية.وعلى رأسهم معاوية بن أبي سفيان”"؟ فان استيلاءه على 
الخلافة كان في نظر أكثر المسلمين مخالفا لاصول الخلافة » وخروجا علی قاعدتها 
الديموقراطية « الشوری » ۰ وان اللابسات التي رافقت « التحكيم » والدور 
الذي لعبه عمرو بن العاص كل ذلك كان معروفا عند المسلمين » لذلك أراد 
الماكيوق أن يفوا" دا الغاية والضاء ان کل جر که جع کات لاان 
وكل ما في الكون انما يتم بقضاء الله وقدره » وان الانسان مجبر لا مخیر فيما 
بأتيه من الاعمال » وان الخلافة ‏ بناء على ذلك جاءت بقضاء من الله وقدره» 
وهذا القول ببرر اتتقال الخلافة الى يزيد وأمثال يزيد » وجعلها ملکا عضودا 
متوارثا » بعيدة عن رأي المسلمين واختيارهم وشوراهم - وآمرهم شورى 
بينهم ‏ كما يبرر كل ما بقوم به الطفاة والستبدون الظالون من الظالم * 

ول الحاحظ : ان معاوية حول الخلافة الی ملك كسروي » وغصب 
قیصری ء ٩۳‏ ۰ 
(۱) ابن نباتة في سرح الميون » والقريزي ف الخطط . 
(؟) الفكر الفلسفي في الاسلام . وضحى الأسلام لاحمد امين الجزء الثالث ص ۸۱ 
(؟) رسالة 'الجاحل في بني أمية المنشورة في الجزء الثالث من عصر المأمون . 


بت ۳۱۳ سس 


روي أن معيدا الجهني » وعطاء بن سيار جا جاءا الى الحسن البصري 000 
وسألاه قائلين : با أبا سعيد : ان موّلاء الحكام والملوك يسمكون دماء المسلمين 
وبأخذون الاموال » ويقولون : انما تجري أعمالنا على قدر الله » فقال : كذب 
أعذداء الله ء 

ومن الطبيعي أن ينشاً عن القول بمذهب الجبر رد فعل في البيئة الاسلامية 
فيقوم من يقول بالاختيار » وان الانسان حر مختار فيما بآتي » وفيما يدع ٠‏ 

وأول من قال بحرية الارادة 4 واثبات الاختيار ف ذلك الزمن معيك بن 
عبد الله الجهنی « لا قدر » والامر آتف » فقتله الحجاج سنه ۸۰ ه ۰ 

ثم تلاه غيلان بن مروان » أو ابن مسلم الدمشقي » وکان بقول : « القدر 
خبره وشره من العبد 6( شک ردا علی القأئلین 5 القدر خيره وشره من الله ذمتله 
هشام م بن عبد الملك + 

وهکذا نری آن لهده 0 ضحا با ها كغيرها من الافکار اذا وقفت ف 
سبیل السياسة والاطماع ٩۳‏ 

XK زر‎ x 

كان جهم بن صفوان من المفرطين في القول بالجبر كما كان غيلان الدمشقي 
(۱) بعتیر الن البصري راس الثرسة البصرية للاعتزال » واشهر تلامذته واصل 
ابن عطاء » وعمرو بن عبيد : وهما قطبا المعتزلة في عصرهما . 

(۷) الشهرستاتي ص ۲۱۷ طبعة بدران » . 

(5) في عهد مروان ضرب الامام آبو حنيفة مائة وعشر ن سوطا علی راسه لانه ابي 
أن يكون قاضيا على الكوفة . وحبسه للفو حون باصي ماح يي ا 

انه يانه عد الله بن «الحسق. بن على بن بي طالب . 

انخلعت كتفه لانه افتى أن ؛ ار له 

وی سنة ۲۱٩‏ ضرب العتصم الامام اما بن حنبل ثمنانية وثلاثين سوطا 
لتصلبه بانمانه ۰ 


۱ وی سنة ۲۵۷ نفي البخاري » وعذب لرفضه آن بخص اولاد الحاکم دون 
غيرهم پسماع دروسه . 


اس ۳۱6 بت 


مفرطا في القول بالاختيار » وكان الجعد بن درهم مؤدب مروان بن محمد اخر 
خلفاء بني أمية من المفرطين في القول بالجبر أيضا ٠‏ 
' ومذهب الحجبر ‏ كما يقال ليس بعقلي لانه يقول بالجبر » ولا بنصي 
لانه يقول بالتعطيل ‏ تعطيل الادارة والكسب + 
فالانسان لا يقدر على شيء » ولا يوصف بالاستطاعة ٠‏ لا قوة له ٠‏ ولا 
ارادة » ولا اختيار » وانما الله يخلق الافعال فيه ٠‏ 
ویقول الحلاج :. كما لا يملك العبد أصل فعله كذلك لا يملك فعله ٠‏ 
وجهم بن صفوان هذا كان يقول يفناء الجنة والنار لاستحالة تصور حالة 
لا تتناهی اخرا » کما لا تصور حرکات لا تتناهی آولا » حتى يكون الله اخرا 
لا شيء معه » کما کان آولا لا شيء معه ٩(‏ ۰ 
ویعتقد الشيعة آن آفعال العباد صادرة عنهم باختيارهم » ولیسوا بمجبورین 
علیها » وانها ليست فعلا لله » ولا مخلوقة له خلق تکوین » بل خلق تمکین » 
بمعنی آن الخالق خلق في الانسان القدرة علی الفعل وترکه » وخلق فیه الجوارح 
التي يقدر بها على الفعل » والادوات التي يتوصل بها اليه ٠‏ ولو شاء منعه لنعهء 
وبين له طريقي الخير وامره باتباعه » وطريق الشر ونهاه عن سلوكه » فاذا عصاه 
فبسوء سلوكه » واذا أطاعه فبتوفيقه واقتداره ٠‏ 
والمكزون يقول بالاختیار ۰ 
هذا سبیلا « دشده » و («غی )4‏ «(مخيرا» فيما یری وما یذر(۲). 
حتی اذا جاز بظلسم نفسسسه ‏ میلا الی‌الجود عن‌العدل» (جبر» 


() مقالات الاسلامیین للاشعري ۰ 
(؟) ويمكن أن تكون صحة البيت هكذا : 
هدي سبيلي رشده وفیسه ‏ مخړا فيمبا يرى وما بنر ‏ 


ب ۳۱۵ مس 


فمذهب الاختیار بری الارادة حرة » حره مطلقه » لا بضطرها آي سیب» 
ولا علة » وان الاستطاعة والعرفة حاصلتان للعبد قبل الفعل » فادا وقع الفعل 
فانما یقع بارادته ومعرفته. » ومذهب الحیر بری آن ارادة الانسان واختیاره 
تيجة لازمة لاسباب سابقة » وانه لا اختیار له اصلا * 

ويتساءلون : 

اثنا نطيع القانون الاخلاقي فهل. يعني هذا أن ارادتنا حرة ؟؟ 

آم آتا مضطرون بمقتضی الطبيعة أن نعمل ف الحالة المعينة عملا خاصا 
بحيث لا نستطيع أن نعمل غيره ؟؟ 

هل ان 'ارادتنا معلولة بعلل فاذا حصلت العلة حصل المعلول ؟؟ 

آم اتنا اذا عزمنا على اتيان عمل وان كنا نشعر أننا أحرار فيه س فلیس 
ذلك الا تنيجة لازمة لاسباب تسبقه وتستلزمه ؟؟ 

يقول المكزون : 

فلو كانت ارادتسه تعساالى ر(ررادتئنا لتم لنا المراد 
وما اختلفت دواعينا وكان آل صلاح بهاء وما حصل الفساد . 
ومن احتجاجه على القائلين بالجبر » وتدليله على صحة القول بالاختيار : 
قل لمن قال : ان باري البرایتا . لیس في خلقه مريد سواه 
من تری ان أراد بالعبد سوء! راح في العند كارها ما قضاه 
اتقوا الله » ذاك أمر محال آن بری ساخطا رضاه » رضاه 
واذا لم يكن ٠٠‏ فقد ثبت الف ل لعبد » ومان في مدعاه (©) 
)١(‏ في بعض النسسخ : ومان فيما أدعاه » وفي البعض الاخر : ومان في منا ادعاه » 
ولا يخفى الفارق بين ما المصدرية وما الموصولية من حيث المعنى .. ولعل ما آوردناه 
في المتن هو الاصح .. 


سه 


ويقول المعتزلة : ان الله لا يؤصف بالقدرة على الشر » لان القبح اذا كان 
صفة ذائية للقبح قفي تجوير وقوع القبح منه قبع ٠‏ 

ومن آراء آيي الهذیل العلاف() ان الارادة التي قهمها في الانسان صفة 
من وظیفتها ترجیح آحد طرفی القدور فاذا آردت القراءة » آو الكتابة مثلا فقد 
رجحت القیام بهما علی عدم القیام » و کانت القراءة والكتاية » وعدمهما مقدورین 
لي » وفي القرآن : < انما آمره اذا آراد شینا آن یقول ‏ : کن فیکون » فقد . 
فسيت الارادة لله » ولكنها لا تفسر » كما فسرت في الانسان لان ذلك محال »” 
لان ترجيح الشيء » وترتيب الفعل عليه طارىء » وطروء الشيء على الله بعد 
ان لم بیکن محال ۰ ۰ ۱ 

و بقال : آن الله مصدر الکمال والخير » ولا یکون مصدر النقص والشر ء 
وان ما نری من الشر والثقص والرذيلة لیس هو في حقيقة الامر الا امتناع للخیر» 
أي أنه ليس شيئا ايجابيا في ذاته له حقيقة واقعة » بل هو نقص في كمال الشيء » 
وبعد عن مرتبة الخير الالهي ٠‏ 

والانسان المزود بالعقل » ولديه الاستطاعة والقابلية مسؤول عن أعماله. 

العقل في جومسره واحسد ‏ وعنه يبدو النفع والضر 

امثل ضياء الشمس في بدرها ‏ برد » ومنه في الثرى الحر() 
(۱) هو محمد بن الهذیل العلاف من موالي عبد القيس ولذلك يقال له الغبدي 
ولد عام ۱۳۵۰ اي بعد ثلاث سنوات من قيام الدولة العياسية ومات سنة ۲۳۵ 
فيكون قد عمر نحوا من مئة عام كان وحيدا في البيان وجيد الكلام ناظز صالح بن 
عبد القدوس فأفحمه فمدحه صالح بعدها وهو أول من نظم مبادىء الامتزال © 
وهو استاذ الآمون في هذا الذهب » واول من ادخل الفلسفة اليونانية الی 
الکلام الاسلامي ویعتبر مع اتباعه طليعة الفلفة الاسلامية التي اعطت الكندي 


وابن سينا والفارابي . 
ولذلك نرى أن في نقافة العتزلة اثرا من الثقافة والفلسفة اليونانية » وفي 
(۲) الکزون . 


ب ۳۱۷ بت 


فالعقل بالنسبة للعباد وآفعالهم المختلفة يشبه قور الشمس الذي يعطي 
القمر برودة کطبیعته » وبظهر حرارة ف الارض وهو بطبیعته وجوهره واحد » 
وانما أعطى للبدر » والتراب طبيعتهما ٠ ٠‏ 
ولکن الکزون یمن بالقضاء في البيتين التاليين : 
ولا تحنر الامر الذي هو صائر اليك » فمنه عنك لن يغني الحذر 
وكن عالا أن لا فرار من القضا وآين يفر المرء ممن له الامير 
ومن بالكسب بالبيت الآتي وكل هذا في قصيدة واحدة ٠‏ 
ولم يسع في الدنيا لبيب لفر م21 من الله في الاخرى يحاز به الاجر 
ولعلنا في الجزء القادم نوضح هذا د الاختلاف » ف القضية الواحدة عند 


" الکزون ۰ 


س ۳۱۸ مت 


وحدة الوحود ! ؟ ٠‏ 


لعل مسالة القول بوحدة الوجود هي مشكلة الصوفية الکبری » وياني 
بعدها مشكلة ثنائية الشريعة والصفات بالنسبة للبيئة الاسلامية ٠‏ 

ولأهمية هذه المسألة في الفلسفة » وفي التصوف » ولا لها من دور كبير 
ف التاريخ » ولا لقیه الکثیرون من الصوفیین من العذاب والاضطهاد والقتل في 
سبيلها » وللموقف السلبي المتشدد الذي يقفه علماء الفقه والشريعة منها » رأينا 
آن تتناولها بشيء من التبسط » والتدرج التاريخي ثم نرى رأي المكزون فيها ٠‏ 

ويمكننا أن تقول : إن هناك عددا وأنواعا من « الوحدة » ۰ 

١‏ وحدة قبل الدهر وهي وحدة الخالق » وهي وحدة غير مستفادة من 
الغير » وحدة الاحاطة بكل شيء » والحكم على كل شيء » ویضیف القائلون 
بمذهب وحدة الوجود الى هذا قولهم : انها وحدة تصدر عنها الأحباد في 
الموجودات » والكثرة فيها ٠‏ 

٠ وحدة مع الدهر » وهي وحدة العقل الفعال‎ ٠ 

ع ب وحدة بعد الدهر » وقیل الزمان » وهني وحدة النفس ٠‏ 

سب وحدة مع الزمان » وهي وحدة العناصر والمركبات ٠‏ 

ومتى عرفنا أن الوحدة الاولى غير مستفادة من الغير » لانها وحدة الخالق 
فبداهة يجب أن نعرف أن الوحدات الثلاث مستفادة من غيرها لانها دون الخالق» 

وقبل الدخول في التفصيل نريد أن نجمل القول في تعريفها ٠‏ أي تعريف 
وحدة الوجود ٠‏ 

القائلون 'بوحدة الوجود فريقان : 


ب ۳۱۹ س 


الاول بری آن الله روحا والعالم جسما لهذه الروح ۰ 
والاني بری جمم الوجودات لا حقيقة لوجودها غير وجود الحق فکل 
شيء هو الله (۱) ۰ 

ح + ار 

التاریخ : 

في الفیدا(۳) ان البرهمة تقوم على وحدانية الله » أي تومن أنه لاشريكله» 
وقد صدرت عنه كل الموجودات » وسرت روح منه في الجماد ؛ الات ٤‏ 
والحيوان ٠‏ فالموجود بحق هو الله وحده » وليست هذه الكائنات الا مظاهر منه 

والركن الثاني في البرهمة هو تناسخ الارواح » وعودتها الى مصدرها 
الاول » 

والفیلسوف آریجینا(؟) يعتقد أن الله هو بدء الاشیاء ونهایتها : وانه روح 
خالصه محردة لا تحدها حدود » ولا تسزها صفات > وقد اتخد هذا العالم 
وسيلة يبدو فيها ويعرف وكل ماف الوجود من أشياء قد انبثق عن الله انبثاقا » 
ولا بد أن پنتمي المسير بهذه المخلوقات كليا الى حد تبلغ عنده الغاية المنشودة 
فتعود الى الاتحاد بالله من جديد ٠‏ ويقرر هذا الفيلسوف أن الله ومخلوقاته » 
وهذا العالم :الذي هو وسيلة ظهوره » كل ذلك شيء واحد » وان كل محاولة 
لفصل الله عن مخلوقاته باطلة » الا آن تكون على سبيل المجاز ٠‏ 

کما یعتقد آن الكلي هو الحقيقة الاساسیه الاولی » ثم نشسأت عنها 
الجزئیات آي الانواع ثم الافراد ۰ فالکلیات هي عناصر الوجود الاصلية » وهي 
(۱) معجم لاروس ۰ 
(۲) اسفار الفلسفة الهندية . 


(۲) و لد أريجينا عنام ...م م في ابرلندة وتوفي عام ۰ م۰ 


نت ۱۳۲ س 


لذلك أسبق في الوجود من الاشياء الجزئية المادية ء٠‏ ويقول كلما كان الشيء 
آكثر شمولا كان أمعن في حقيقة وجوده ٠‏ 

ولا كانت فكرة الله أوسع الكليات شمولا كان هو أسمى الكائنات » 
وليست المخلوقات على اختلاف أنواعها وألوانها الا صورا تمثل فیها الخالق» 

خ 6د وير 

والفيلسوف « برنو » يرى أن هذا الكون اللانهائي المتحد تشرق عليه 
قوة لا نهائية واحدة لا تختلف في مكان عنها في مكان آخر » ومجموع هذا 
الكون بكل ما فيه هو القوة اللانهائية المذكورة ٠‏ 

فهذه القوة هي مصدر كل شيء وسبب كل شيء » الله هو الكون وهو 
في نفس الوقت منشئه ومكو”نه ٠‏ 

وكل شيء في الوجود ‏ انسانا وغير انسان - مرآة صافية مجلوة تتعکس 
فيها صور العالم بعنصريه : عنصر العقل » وعنصر الادة » وكل ذرة بالغة ما بلغت 
من الدقة والصغر تمثل الله » وتعلن عن وجوده بظهوره فیها » وهي جسدية 
وروحية في آن واحد لانها صورة من الخالق ء 

وکل شيء فی الوجود بتبع في سيره ومسلكه قانونه الخاص به » وهو 
 -‏ ف نفس الوقت ‏ يسير وفق قانون عام* پنتظم العالم بأسره » كما يدور 
الكو كن حول محوره » وحول الشمس في وقت واحد ۰ 

وقي « الویدات » : الاخلاق الهندية : 

هذا الکون کله لیس الا ظهورا للوجود الحقيقي الاساسي » وان الشمس . 
والقمر وجمیم جهات العالم » وجمیم آرواح الوجودات آجزاء ومظاهر لذلكث 
الوجود الحبط الطلق ۰ ان الحاة کلها آشکال لتلك القوة الاصلية ۰ ان الجبال 


ب ۳۲۱ ملم 


والانهار ء والارض کلها » تفجر من ذلك الروح المحيط الذي نستقر في سائر 
الاشیاء (۱) ۰ ۱ 

وف « الويدا » أيضا ايضاح للصلة بين الكون و.« برهما > 7 أدى الى 
الاعتقاد بوحدة الوجود » وان الکون انبثق من الله » وف مبداً « الانطلاق »> 
يمكن أن يعود الانسان الى القوة التي انطلق منها » ويتحد بها ٠‏ فالقوة العظيمة 
التي في العالم يجب التقرب اليها بالعبادة والقرابين » وهذه القوة هي « براهما » 
وان الانسان هو القوة أو « البراهما » 

فالكون فيه روح واحدة تسکنه » ومعنی واحد تحققه ساثر الوجودات 
كما تحقق الكلمات التعددة المعنى الواحد » أو الفكرة الواحدة » وكما يحقق 
الرسام والموسيقي والنحات » والاديب » والشاعر والمفنتي » المعنى الواحد في 
سيل من المخلوقات » والعطاءات الفنية ٠‏ 


+ ف* 
وكان القديس بولس يشير الى الحلول بقوله : في الله نحيا » وفيه تتحرك 
وفيه تكون ٠‏ 
KK xX‏ 


ويرى أوغسطين الفيلسوف :29 ان ارادة الله اتجهت منذ الازل الى خلق 
العالم 4 فآخرجه من العدم اخراجا 6 وأنشأه أنشاء بعد ان: لم یکن 4 وقد خلقه 
خلقا دون أن ينيثق عنه » أو منه » ولقد بدا الخلق المادي حين خلق الزمان » اما 











45-151١ ويدانت ص‎ )١( 
آورلیوس, آوغسطین فيلسوف ©» ولد في تجستي في شمال افر شیا عام ۲۵۲ م‎ )۲( 
. من أب وثني وأم مسيجية‎ 


س ۳۲۲ بت 


الله فلیس له زمان » ولا مکان(۱) ۰ 

وقد تم خلق العالم على دهور متتابعة » ولیست الایام الستة التی قال موسی 
ان الله قد آتم فیها الخلق ٠١‏ الا درجات متعاقبة من الکمال تتابمت علی الکون ‏ 
في مسیره » ولله قوة مطلقة تسیطر علی الکون بآسره فلا بحدها شیء » وهو 
قمال لا پرید » لا بخرج شي» عن هذه الارادة » واذن : فهو العلة لكل ما بقع 

۲ عن 

بری النظام شيخ المعتزلة ان العالم خلق دفعة واحدة » وكل ما ف الامر 
ان التأخر منه ف الزمان كامن ف التقدم » فالتقدم والتآخر انما بقعان ف الظهور 
من الکمون دون الحدوث والوجود ۰ 

قلنا ان نظر به وحدة الوجود ذات جذور تاريخية ممتدة في آعماق التاریخ 
وآوردتا شیا من ذلك قيما تقدم وهذه النظرية انتقلت الى التصوف الاسلامی 
وال بها الکثیرون من رجالاته(۳) ۰ ۰ 
(۱) تتمیز ی مسالة الخلق والتکوین النظریات التالية : 

۱ سم نظرية الذر » آو الذرة ۰ 

۲ س نظرية لالقبضتين ٠‏ 

۳ نظرية الابوين الاولين ۰ 

۲ - نظرية الاخراج من العدم . 

ه ‏ نظرية الانبثاق ٠.‏ 00 

. س نظرية. الفيض‎ ١ 

۷ - نظرية العقل: الفعال . 

بازم الشمس النور ) ۰ 

وشولون : آن نظرية الذر تعني الارواح لا الاحساد » ونظربة القبضتین تعني 
الاحساد لا الارواج ¢ ونظرية الابوين الاولين تعني الارواح 'والاحسساد ¢ ونظربة 
الائبشاق والفيض والاخراج من العدم لکل الوجودات » ونظرية العقل الفصال 
للواسطة .. ولكن يجب أن بفهم ان الانيثاق منه لا عنه » والفیض عنه لا عنه ۰ 
(۲) سفر التکوین ۰ 00 
(۲) الدکتور عبد الواحد وافي ف الاسفار المقدسة ص 1۳ ۳۵۳ 

س ۳۲۳ بت - 


واتتقال هذه النظرية الى المسلمين كانت على ما نرى *اما عن الهند 
مباشرة » وذلك عن طریق الغزو » آو التجارة » آو الرحلات"۲۱ » واما عن طریق 
متصوفة فارس لان أكثر متصوفي المسلمين الذين « فلسفوا » التصوف هم 
من الفرس كالحلاج والجنيد » وفريد الدين العطار » وجلال الدين الرومي » 
وداود الاصنهاتي » وزوزهان » وأحمد العزالي » وناصر خسرو » وسمل 
التستري » ونصیر الدین الطوسي » والسهروردي » والكاشاني » والهمذاني 
وكلهم ؛ أو أكثرهم قال بوحدة الوجود ٠‏ 

وتضيف هنا أن بعحض هؤلاء ينحدرون من سلالات مانوية » أو مزدكية » 
أو زرادشتية ٠‏ 

والقول بوحدة الوجود انبثق عن نظرية العشق الالهي » ولم يكتف أصحاب 
هذه النظرية بآن هم وجودا ذاتيا ممتازا عن الناس » بل اتنهوا الى القول : بأن 
لهم حقيقة أزلية » أو جزءا من حقيقة آزلية » هي حقيقة واجب الوجود * 

وانقسم القائلون بهذا المذهب الى قسمين : قسم يؤثر الرفض » وقسم 
يؤثر القبول ٠‏ 

فالقسم الاول بتشرف بنسبة العاشق الی العشوق ۰ 

والقسم الثاني لا بری عاشقا » ولا معشوقا » ,بل شوقا يتمثل في حنين 
الجزء الی الکل + 


وف مرتبة « الاتحاد » تنتفي « الائنينية » ولم تعد هنالك « جزئیة » 





() نشأت صلات وثيقة بین الهند والمرب قبل الاسلام وبعده » ویمکن القول : 
ان الاسلام اثر في الهندوسية » کما اثرت الهندوسية في السلمین الهنود » فتکون 
طابع اسلامي فیه اتجامات "هندوسية » وظهر ذلك في بعض اسماعيليي الهند > 
وفي اتجامات ( الاحمدية ) واتباع معين الدین شيستي . 


4 


بل تصبح « الانائية والهوية » « كلا » واحدا لا على مبدأ « الحلول » وانما 
على مبدا « الوحدانية » لان « الحلول » خاص » لا عام + 

يقول ابن الفارض : 
متى حدت عن قولي : آنا هي ؟؟ آو آقل - وحاشا لثلي ‏ انها في" حلت 

فهو پنزه تفسه عن « الحلول » وحاشا لثلي !! ولم بحد ولم یمل عن‌القول 
بالوحدة « آنا هي » وهذا الاسلوب الاستفهامي » الانكاري ۰۰ التقربري 


ويقول حسن رضوان في آرجوزته : 


وسبه من ذلك القصود ‏ اثراق نور وحدة الوجسسود 
وکل ما سواه نجهم آفل بل في شمود العارفین باطل 
فلیس الا الله »۰ واللساهر لحملة الاسماء وهو الاهر 


فغيره في التكون لا يقال 2لانه في ذاته محال 

ويقول الكاشاني : 

وان تجلی بصورة آحدیته الذاتية کان الله » ولم يكن معه شيء » وبطنت 
فیه الاعداد غیر التناهية - صور الوجودات -- بطون النصفية والثلثية والربمية 
في الواحد » فائها لا تظهر الا بالعدد ۰ 

وان تجلى في صور تعيناته ‏ صور الموجودات ‏ ومراتب تجلياته أظهر 
الاعداد » واشاً الازواج » وتلك مراب تنزلاته تس وات الالطاف ب وليس 
ی الوجود الا هو«) 

xk Xk +‏ 
المقارنة : 
والان » وبعد أن استعرضنا تاريخيا بعض الاقوال بمذهب وحدة الوجود» 





. 560 شرح الفصوس ص‎ )١( 
بت ۳۲۵ مت‎ 


وآشرنا الی آصولها التاريخية فقد آصبح لزاما علینا آن نستعرض آراء. المكزون 
في هذه السألة التي تعتبر من آمهات السائل الصوفية لملاقتها بالله والکون 
والانسان ۰ ۱ ٠‏ 
ولعل من المفيد أن نستعرض آراء کبار القائلین بها کالحلاج والبسطامي 
والجنید » وانن الفارض » واین عربي » ورد المكزون على كل منهم » و نتشيء 
مقارنة بينه وبين بعضهم ٠‏ 
١‏ - الكزون والحلاج )١(‏ : 
الحلاج من القائلين بوحدة الوجود » ولقد آدی به اعتقاده هذا الی الوت 
صلبا » فهو یو کد ان غاية الکائنات جمیعا » لا الصوفی وحسب » هي الاتحاد 
بالله أو مع الله » وهذا « الاتحاد » يتحقق بالحب » ویحناج الصوني الى عمل 
المي تحويلي ينقل الموجود الى وضعه الاسمى 
ومن آقواله : 
مزجت روحك في روحي کسا ‏ تمزج الخسرة بالاء الزلال 
فاذا مسك شسيء مسني فاذا آنت آنا. ف كل حال 
جبلت روحك في روصي كما يجبل العنبر بالسك الفتق 
فاذا مسك شسيء مني فاذا أنت آنا لسم افترق 
۰۰ 








(۱) هو أبو عبد الله الحسين بن منصور العر و ف بالحلاج » وحاء لقبه من مهنته 
وهي حلج القطن » وهو حفید رجل زرادشتي » ولد في « تور » جنوب غربي‌ابران 
عام ۲ ه في ؟ ذي القعدة » ومات مصلوبا عام ۴.۹ ه .. تلقی التصوف علی 
نهل. التستري » وانتقل الی بفداد وتتلمذ علی عشمان بن عمر المي » وفي ۲۱۲ هب 
اتصل بالجنید محمد القواربري العروف بالسائج » والبه خرقة الرید بیده . 


سب ۳۲۲ كك 


سأل الحلاج شيخه الجنيد بعد مصاحبته عشر سنين قائلا : 

الحلاج : آلا تفيدني بكلمة عن التوحيد ياشيخي ! 

الجنيد : التوحيد خارج عن الكلمة حتى يعبر عنه ؟ 

ب الحلاج : ما معنی لا اله الا الله ٠‏ 

الجنيد : هذا حشو التوحید يابنى ٠‏ 

الحلاج : وما حقيقته ؟ ١‏ 

ب الجنید : آما حقيقته » فمي آن برجم آخر العبد الی آوله فیکون كما 
كان قبل أن يكون .٠‏ 

الحلاج : أرجو التوضيح ٠‏ 

الجنيد : التوحيد افراد القدم عن الحدث » ثم الاعراض عن الحدث » 
والاقدام علی القدم » وهذا أيضا حشو التوحید » وآما محضه بابني فهو الفناء 
بالقدم عن الحدث ۰ ۱ 

الحلاج : هذا توحید الصحراء با شيخي ! توحید تتلاشی فیه العدة 
والفوارق » وتمحی آار التنوع » فأين نذهب بهذه الکثرة الوجودة السماة 
بالعالم ؟ ألم یجعلها تعالی تفصیلا لوحدائیته ؟ وفیضا لکرمه ؟؟ آلیس هو واحدا 
فى كثرة » أو كثرة مردها الواحد ؟ 
۱ آلیست صفاتنا البشرية التفيرة الزائلة لسان الحجة على ثبوتة وصمديته ؟ 

الجنيد : الى أين تحاول أن تجرني باحسین ؟ 

وكان يقول : حجب. الله الخلق بالاسم فعاشوا » ولو کشف لهم الحجاب 
لطاشوا !! 

ومن قوله : ۱ 

هوية لك قي لاليتي أبدا کلّي علی الکل تلبیس بوجهین. 

بيني وبينك إتي* يزاحمشي ٠‏ فارفع بأتيك آتيي* من البسین 


أي ان هویتك فی آعماق وجودي فادعاء اضافة كلي الى الكل انما هو وهم 
مزدوج » وال يني وينك « اني" » أي ذات هي ذاتي » فارفم بذاتك هذه 


وله : 
اسر سر سدق حتی بخفى على وهم كل حي 
وظاهرا باطنا تجلى من كل شيء لكل شيء 
ان اعتذاري اليك جمل وعظم شك » وفرط غي 
يا جملة الكل لست غيري فما اعتذاري اذا الي” ؟ 


وللحلاج کلمته التي حوكم بشأنها وحكم عليه بالقتل وهي « آنا الحق » 
ولقد أشار ابن عربي الى ذلك » ودافع عن الحلاج بحرارة وايمان » وأوصى 
التصوفه بصون الاسرار ۰ 

ومن فمم الاشارة فلیصنها والا سوف يقتل بالسنان 
كحلاج المحبة اذ تبدت له شس الحقيقة بالتداني 
٠‏ فقال : « آنا هو الحق » الذي لا بير ذاه مر الزمان د 
ورووا عنه : أن أحد أصحابه مر به وهو على الصليب ققال. متهكما : كيف 
رأيت الحب با أبا عبد الله ؟ فأجابه : أهونه ما ترى ! 
ومن شعره : 
تيان تن اطي اة “سر علش لوت تاف 
ومن بدا لخلقه ظاهرا بصورة الآكل والشارب 





)١(‏ كتاب الاسرار لابن عربي الرسائل ‏ ص ؟ 


ب ۳۲۸ — 


وللستشرق ماسینیون دراسات مستفيضة عن الحلاج ء أشهرها كتابه 
عذاب الحلاج ٠‏ 
ولقد رد المكزون على الحلاج » وعرض به ف قوله « آنا الحق » » وهذه 
هي قضیته الکبری ۰ 
من هو أنا حتى اسمّى أنا لست « أنا الحق » سوى أنت 
فنحن من كونك کوتسا وأنت بالمرذ تفردت 
بدوت لي منك بوصف » وقد جاز علاك الوصف واللعت 


أن قلت : حل بذا» وال لته عن كونه 
أو قلت : في » وقي سوا بي » حصرته في أنه 
أو قات : يشنسي عينه فلعحجيز بلوّْت بعينه 


ويقول الحلاج : 
بيني وينك اشي؛ بزاحمني ‏ فرفع بأتّيك إتيئي من البين 
أي ان بيني وبينك ححابا وحاجزا هو « اني” » الدالة على ذاتي المنفردة 
فارفع وأزل بذاتك ذاتي التي تفردني عنك » فنصبح ذاتا واحدة ٠‏ 
والکزون يقول : 
وعن طسرب اصفق اذ تغني باني منك حين دنوت مني 
ومن حبل الورید غدوت « ادنی » الى قلبي »2 وانك غنم انسي ! 
ويقول الحلاج : ۱ 


عجدت منك ۳ ومد ۱ من بك ۶ 


بت ال 


فالمكزون والحلاج يلتقيان « بالدتو » ولكن « دنو » المكزون الى 
2 القلب » و « دنو" » الحلاج الى « الذات » ٠‏ 

ویختلفان بآن الحلاج « یظن » ان ذات الخالق هي « آنه » ذاته نفسه » 
أي ذات المخلوق ؛ أما المكزون قينفي ذلك » وفرد « الان" » الالهية عن «الان"» 
البشرية » قائلا : وانك غير آني ٠‏ 


ب ۳ 


؟- المكزون والبسطامي (0) 

نقل السلهجي في كتابه « النور في كلمات أبي يزيد طيفور » قوله : 
ولقد نظرت الى ربي بعين اليقين بعد أن صرفني عن غيره » وأضاء في بنوره 
فآراني عجاثب سره » وآراني هویته ؛ فنظرت الی انائيتي فزالت » نوري بنوره » 
وعزتی بعزته » وقدرتی بقدرته » ورأأت آنائيتي بهویته » واعظامي بعظمته » 
ورفمتي برفسته » فنظرت اله بمین الق » فقلك له : من هذا ؟ فقال : هذا :]نا 
ولا غييي » فلما نظرت الی الحق بالحق » ریت الحق بالحق » فبقیت في الصق 
بالحق زمانا لا تفس لي » ولا لسان » ولا آذن لي» ولا علم » حتی آنشا لي علما 
من علمه » ولسانا من لطفه » وعینا من نوره ۰ 

فهو كما يظهر من هذا النص يعني شروطا ثلائة للوجود : الانائية» 
والاتنية » والهوية » ( أنا » آت » هو ) ومن خلال هذا الترتیب للوجود تحد 
الله والانسان » ويتبادلان في تعال من العشق و » وهذا في مصطلحاتهم 
قمة التحقیق الروحی ۰ 

وساف غر اب القيلة الشهورة « مافي الجبة الا الله » فماذا بقول 
المكزون في الرد على هذه الجرأة والتقحم : 

بعدا لقوم أسرفوا في جهلمم وتعاملوا بالزور والبهتان 
لابي يزيد صححوا الدعوى » «فما في جبتي شيء سوى الرحمن » 

. ولاحمد لم شبتوا في قوله والفعل عصمته من الشيطان 








)١(‏ هو آبو يزند طيفور بن عيسى البسطامي ( وبسسطام بلدة في شرقي ايران ) بنحدر 
من سلالة مزدكية » وكان جده لابيه زرادشستيا » والبسطامي أول من قال بمذهب 
الفناء وتألیه الکل » وله انصار وأشياع هم الطیفورية والبسطامية . 


ست ۳۳۱ مت 


SR‏ هرمن نویه و بطم الاين مر 
دعواه » وبرروا قولة « ما في الجبة الا الله » على ماي هذا القول من < خطأ واجتراء 
وتقحم » واعتبروها حالة كشف ومشاهدة » ومحو أنا » واتعدام « اثنينية » 
واندماج في « الواحد » وغير ذلك من الاقوال ٠‏ ولكنهم اسرافا منهم في الجمل 
وامعانا بالزور والبهتان لم يثبتوا العصمة للنبي في قوله » ولا فعله » فرووا 
قصة زيارته لبيت ربيبه زيد بن حارثة زوج ابنة عمته زنب بنت جحش ء وحاكوا 
حول القصة قولهم : انها وقعت فينفسه ‏ أي زينب - وانه تولى عنها وهويردد: 
سبحان مقلب القلوب والابصار ٠‏ 

كما رووا : ان الشيطان استطاع أن يلقي الى النبي : تلك الغرائيق العلى » 
ملس ري عدي الور انا ا 

فهذه الروايات وأمثالها تجرد النبي من العصمة » ولم يجد هؤلاء لها 
مبررا » ولکن قول آبي بزید - علی ما فیه - له ما ببرره في نظرهم ۰ 


+- المكزون والجنيد () 


في تصوف الجنيد نقاط بارزة آهمها : ۰ 

١‏ القول بمثنوية الشريعة » ويعني : أولا : الشريعة » أو القانون الالمي 
الذي تغير من نبى. الى نبى ٠‏ وثانيا : الحقيقة » أي الجقيقة الروحية الباقية ٠‏ 
واکثر التصوفة قالوا هذه ا 

۲ - يعتبر عقيدة التوحيد آساسا لتحربة الاتحاد الصوف » فالتوحید 
بالنسبة لتجنيد هو عيش لوحدة الله العالية تفسها » ولیس برهنة لوحدة 
الوجود الالهي بواسطة حجج عقلیة۳) ۰ 

والنقطة الاخيرة تبعده قلیلا » أو كثيرا عن المفرطين بمذهب وحدة الوجود» 
وهذا ما جعل المكزون يعتبره من جنود الحقيقة » الذین عرفوه حق معرفته » 
وقرنه الى خاله السري بن المغلس السقطي » وابي دلف بن جحدر الشبلي » 
ومعروف الكرخي » وما هان الابلي وبشار الشعيري ۰ فقال : 

وأصبحت طريقتي حقيقة سارت بها في فرق الجمع السير 
ماهان » من «ماهان» فیها شیخه ومن بني بشار وافته البشر 
فیها غدا « معروف » معروفا وک فیها « السري » مطلق البال آسر 
وأصبح « الجنيد » من جنودها2 وشبلها « الشبلي » بالنسار اختبر 
(۱) هو ابو القاسم محمد بن الجنید القواربري العروف بالسائح من اصل ابراني 
تلقى العلم على يد ابي ثور الكلبي » وتوسع بالتصوف علی ید خاله السري بن 
الغلس السقطي » والحارث الحاسبي » ومحمد بن علي الکساب » والجنید عتبر 


شيخ مدرسة بغداد في زمانه » توفي في بفداد سنة ۲۹۷ هب . 
(؟) الدكتور زكي مبارك في التصوف الاسلامي . 


س لاا 


-المكزون » وابن الفار ض (۱) 

لمل ابن الفارض هو في طليعة القائلين .بمذهب وحدة الوجود بالنسبةللجرأة 
والصراحة » وعدم المداراة » وعمق الايمان بها » بخلاف معاصره ابن عربي الذي 
رحاور ويداور » ويراوغ » ويكني ويلوح ولا يصرح ء ويغرق الفكرة بسيل من 
التعابير الغامضة المبهمة » المحتملة العديد من الصور والمعاني والتفسيرات 
والتآویل ۰ 

ولعل. بيئة القاهرة التي عاش فيها ابن الفارض كانت أكثر تسامحا » وأقل . 
تشددا على المتصوفة وغيرهم من أرباب النحل في ذلك الزمان من بيئة دمشق 
التي كانت مهيأة يومئذ لتلد این تیمنة » وتمهد لدرسته « النصية » الفرطة ف 
حرفيتها ؛ ولكنها تعتبر « العقل » اعتيارا يضعه دون « النص »© فهي ‏ كما قيلت 
لا تملشكه ولكنها لا تتنكر له ٠‏ 

واذا علمنا ذلك أدركنا رد الفعل عتد ابن عربي وعرفنا سر اغراقه فيالتأويل» 
والاستبطان » اغراقا اتتهى به كما أشرنا ‏ الى الغموض والتعمية » لانه يمثل 
الجانب السلبي والعاکس لدرسة « الثص » آو « السلفية » ٠ ٠‏ 

. ولعل خير ممثل لآراء ابن الفارض الصوفية ونزعته « الوحدوية » هي 
قصيدته المعروفة « بنظم السلوك » والتي تنتهي كلها الى القول بوحدة الوجود 


يدون تورية » أو مواربة ٠‏ 





(۱) .هو ان حفصی ویو امامت عم ین ابي الخستی علی ین اازاشد حموي: الأضل. ؛ 
مصري الولد والداد وائوفاة بعرف باین الفارض وللقب شرف آلدین وکان والده 
شبت الفروض للنساء علي الرجال بين بدي الحکام فلقب بالفارض .۰ ولد في 
الرابع من ذي القعدة سنة ۵۷۲۱ أو لالاه ه وتوفي بوم الثلائاه الثاني من حمادی 
الاولی سنه 9 ىه وهو بذلك معاسر_للمکزون ولاین العر بي وتوني قلهما ست 
سئوات , 
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وما زلت آباها ¢ واباي لم تزل 


متی حدت عن قولي: أنا هي؟أوأقل 


وجل في فنون « الاتحاد » ولا تحد 
«فواحده» « الجمالغفير» ومن عدا 
وجاء حديث في «اتحادي» ثابت 


شير بحب الحق بعد تقفرب 


ولا فرق » بل ذاتى لذاتى تجلت 


۶ 


الى فئة ؛ في غیره العمر آفنت 
ه» شرذمة حجت لأبلغ حجة 
رواته في « النقل » غير ضعيفة 


اليه مل » أو أداء فريضة 


وموضم تییه الاشارة واضح « بكنت له سمعا » كنور الظهيرة 
فهو لا يقول. بالحلول وانما يقؤل : أنا هي + وان أعيان الوجود « الجم 
الغفير » هي الواحد ٠‏ كما أنه يتخذ دلالة على « الاتحاد » الحديث القائل : 
ما زال عبدي یتقرب الي بالفرائض والنوافل حتی آحبه » قاذا أحببته كنت يده 
التي يبطش بها ورجله التي يسعى بها » وعينه التي یبصر بها » وسمعه الذي 
۰ ۱ ۱ 
يقول المكزون ردا على ذلك : 
اذا المولى لعيد صار ا 
فلم ذا في الاحب اليه تتفى 
ولست نذا آدین » وان آدنسی 


وعينا في الرضا » ويدا ورجلا 
مقالة من يقول : به تجسلى 
مقالي فيه من ذا القول أعلى 

فهو يسوق الحديث « مشروطا » في البيت الاول » ويستفهم « منكرا » 
في البيت الثاني » ثم « ينفي » الاخذ به » أو بما قالوه من شرح وتفسير له » 
في البيت الثالك خلافا لمذهب ابن الفارض ۰ 


بت ۳۳۵ 


وللمكزون « تائية » يعارض بها « تائية » ابن الفارض » معرضا به لا حيا ‏ 
مذهبه في « الاتحاد » متهما اباه بالین واضلال اصحاب العقول الضعيفة من 
الجهال » واله پتخبط في حو » ویجمع ین اللقیضین وهذا محال في العتول 
الصحيحة السليمة ٠‏ 
وسبقت الاشارة في غير مكان من هذا الكتاب الى القصة التي أوردها 
شمس الدين محمد بن ابراهيم بن ساعد الانصاري اين أخت الامبير حسن 
المكزون بحضرة الصلاح الصفدي حول « تائية » ابن الفارض » وان شمس 
الدين قال : ان خاله الامير رد عليه «بتائية»مثلها وحط عليه وأورد بعض أبياتها . 
وأثبت الصلاح الصفدي القصة والابیات : ۱ ۱ 
ولست كمن أمسى على الحب کاذیا مضلا لاصحاب العقول الضعيفة 
يمين على الجهال من عصبة الهوى 2 بنسيته في الحب من غير تسية 
ويوهم وصلا من سلیمی وقد رمى به التيه عنها ميعدا بالرمهية 
ويمسي لها عبدا بدعواه في الهوى ‏ ويصيح مولاهاء بغير مزية 
ويجمع ما بين النقيضين جهله وذاك محال في العقول الصحيحة 
ويعدل عن ل الهوى بادعافه «اتحادا! » لاعيان الوجود الكثيرة 
وکیف یصح « الاتحاد » وشاهد العيان على « الاضداد » بعض الادلة 
فهو برى ‏ خلافا لا براه ابن الفارض وغيره من الاتحاديين ‏ ان الادلة 
العقلية متوفرة علی بطلان القول « بالاتحاد » ین آعبان الوجود الكثيرة الختلفة ‏ 
التضادة ؛ وبعض هذه الادلة العيائية هو « التضاد » بين هذه « الاعيان » فهل 
يتحد النور والظلام والماء والنار و ٠‏ و ٠‏ و الخ » فالقائل بهذا مدع » مال عن 
عدالة الهوی والحب والحق لحمعه « النقائض » و « الاضداد » وذلك محال 


س ۳۳٦‏ س 


في صحة العقل » ولا يقول به الا مكابر متعنت » يغاط احساسه وعيانه ٠‏ 
وعحدد معنى الهوى بعيانه وعم على غيب الشهادة يشهد' 
«ومکایر» احساسه ق « آنه وسواه » من « اضداده » متوحد 
فيريك باطل ما ادعاه ا لمقال من للقول منه يححد 
ويكفي دليلا على خطأ من « بوحد » بين 2 الاضداد ) وعلی بطلان مدعاه 

أنه بححد مقال الاخرین الذين يجحدون مقاله » ولا يستطيع الجمع » أو التوحيد 


بين الرأى وضده ۰ 


بت ۳۳۷ تب ۲۲ 


۵ - این عربي والکزون (۱) 


يقال ان لابن عربي جرأة وتقحما » وشطحات وصبوات ودارس آثاره لابد 
له من تلمس ذلك ونحن سنستعرض بعضا من آراثه وتترك الحکم فیها للقاریء۰ 

۱ - من الشطحات التي آشار البها دارسو آثاره ما جاء له في « الفتوحات 
الكية » بالنص الحرفي : 

اتفق لي مع ابنة لي كانت ترضع » عمرها دون السنة » فقلت لها يابنية 
ما تقولين في رجل جامع زوجته ولم ينزل » فما يجب عليه ؟ فقالت ‏ أي البنية 
التي عمرها دون السنة . يجب عليه الفسل !! فغشي على جدتها من نطقها ۰۰ 
ويضيف الى هذا قوله : هذا شهدته بنفسي ! 

ويكرر هذه الرواية في الجزء الثالث من الفتوحات المكية » ولكنه يقولهنا: 
ان عمرها فوق السنه » ودون السنتين ٠‏ 

ويروي أيضا : أن امرآة عطست فشمتها حنيئها من يطنها : وسمعه 
الحاضرون ٠‏ ْ 

هذه بعض الشطحات التي رواها بنفسه » وآئبتها في مصنفاته » فمل نا 
بعدها الا أن تأخذ أقواله وآراءه بشيء من التحفظ ؟ 

لو اعتبرنا أن للمتصوفة حالة يسمونها « الكشف » أو « الاستغراق 








(۱) محي الدین آبي عبد الله بن العربي الحانمي الاندلسي التوفي سنة 1۳۸ ه »> 
۵ - ۱۲۰ م ولد في مرسیه الاندلس وتوفي في دمشق » صوفي » اقام ۳۰ 
عاما ف اشبيلية ثم رحل الى الشرق . کان ظاهر با ف انعبادات » باطنیا فيالاعتعادات: 
اتخذ دلیلا لحياته » النور ف قلبه » لافي الشربمة » رمي بالزندقة » ومن مو لفاته 
الفتوحات الكية ( النجد ني العلوم والفتون والاعلام جرف العين ص ۲٤۷‏ ) . 


س ۳۳۸ تب 


والاتحاد » فهل نسلم أن هذه الحالة تبلغ المعجزة » والقدرة » وخوارقالطبيعة» 
والارتفاع فوق مستوی ذات الانسان ۰ 

۲ - أما الصبوات ققد مغتصرها في قصة تلك الفتاة الكية دارا ء الاصبهادية 
مولدا » الفارسية جنسا وأصلا » والتي خلبت لبه » وسلبت نهاه أيام اقامته في 
مكة مجاورا لها » وقد روى قصتها في كتاب « ترجمان الاشواق » بكل ما أوتي 
قلمه من قوة البيان » وبلاغة التعبير » وحرارة الاداء ٠‏ 

مرضي من مريضة الاجمان علاني بذکرها» علاني 
طال شوقي لطفلة » ذات شر . ونظام » ومنبسر» وان 
من بنات الملوك » من دار فرس ‏ من أجل البلاد من أصبهان 
ولنستمع الى شرح هذه الابيات بطريقته الاستبطانية التي تخفي المواجيد 
الحسية قال : 

الرض : الميل » لما مالت عيون الحضرة المطلوبة للعارفين من جاب الحق 
سبحاته بالرخمة والتلطف الينا » أمالت قلبي بالتعشق اليها » فانها لما تنزهت 
جبالا » وعلت قدرا » وسمت جبروتا وكبرا » لم یسکن آن تعرف فتحب » فتنزلت 
بالالطاف الخفية الی قلوب العاشقین ۰ ٠‏ 

وفي شرح البيت الثاني بقول : 

توصف هذه المعرفة انها ذات تثر ونظام » وهما عبارتان عن المقيد والمطلق» 
فين حيث الذات وجود مطلق » ومن حيث امالك مقيد بالملك » ثم يقول : فافهم 
ما أشرنا اليه في هذا فانه عزيز ما رآينا أحدا نبه عليه قبلنا في كتاب من كتب 
المعرفة بالله ٠20‏ 


ج ج ج س 


وهناك شروح كثيرة من هذا النوع يرى القارىء فيها تعملا واعتسافا 
وغموضا ولكنها ستر لذلك الهوى المتأجج اللاهب الذي أوقدته تلك الاصبهانية 
في حناياه » فليست اذاً صبواته الروحية الا تصعید! لصبواته الادية الحسية 
واليك افدلیل من کتابه « ترجمان الاشواق » حیث یقول : 

« وهي » حرسها الله وريد تلك الفتاة الاصبهانية . تعلم أن كل دار 
ذكرتها قدارها أعني » وکل اسم أوردته فعتها أكني » ٠‏ 

فاذا قال قائل : انه يقصد الذات الالهية ويخاطيها بالتأنيث جريا على سنة 
« القوم » فنقول ما الراد من قوله : « حرسها الله » فهل بدعو للذات الالهية 
الحارسة » آن تکون « محروسة » ٩۰‏ 

واليك مثالا آخر على التأويل والاستغراق في الاستيطان وهو تفسيره 
لحروف لفظة الجلالة » قال : ۰ 

اعلموا أنها تحوي من الحروف ستة ا ل ل ١ه‏ أربعة منها ظاهرة في الرقم » 
وهي الالف الاولية » ولام بدء الغيب وهي المدغمة » ولام بدء الشهادة » وهى 
المنطوق بها مشددة » وهاء الهوية ٠‏ 

وأريعة منها ظاهرة في اللفظ » وهي : الف القدرة » ولام بدء الشهادة » 
وألف الذات » وهاء الهو ۰ 

وحرف منها لا ظاهر في اللفظ » ولا في الرقم » ولکنه مدلول علیه » وهو 
« واو الهو » في اللفظ وواو الهوية في الرقم » وانحصرت حروفه » فاللام للعالم 
الاوسط وهو البرزخ وهو معقول » والهاء للغیب » والواو لعالم الشهادة ۰ 

ولا كان الله هو الغیب الطلق » وکان فیه واو عالم الشهادة لانها شفهية » 
ولا يتمكن ظهورها الا في الله » لهذا لم تظهر في الرقم » ولا في اللفظ » فکانت 
غيبا في الغيب » ومن هنا صح شرف الحس علی العقل » فان الحس الیوم غيب 


بت ۳۵۶ ات 


في العقل » والعقل اليوم 9 الظاهر فاذا كان غدا في الدار الآخرة كانت الدولة 
في الحظيرة الالهية » وكثيب الرؤية للحس » فنظرت اليه الابصار » وکانت الغایات 
للايصار » والبدايات للعقول » ولولا الغايات ما التفت أحد الى. البدايات » فانظر 
ما هنا من الاسرار »۰۰ الیخ ٩۱‏ 

ولا نعتقد آن آمثال هذه التأوبلات وردت عند غيره » فلو طلينا الى العديد 
من نظرائه من التصوفة تفسیر لفظة الجلالة « الله » فهل يلتقون معه في هذه 
الرموز والالغاز والعمیات ؟ لاتظن ذلك ممکنا !۰۰ 

ابن عربي يقول : « الله غيب مطلق » ۰۱ 

وفي القرآن هو الاول والاخر «والظاهر» والباطن ۰۰ « قل آي شيء آکبر 
شهادة قل : الله » والشهادة تعني العاينة ۰ 1 

وماذا يقول المكزون : ؟؟ 

ولم آثبت « الفیب النیم » وأتفي « الشهادة » » والاشهاد آياتها تتلو 

قد آنکر « الشهود » من قلبه و 

وبغير جور العدل لم بتدیضسوا ‏ وعلی‌سوی‌غیب‌العمی‌لمشهدوا 

هذا وآيات « الشهادة » عندهم تتلی » وحکم القسط فیها یورد 

فالکزون بری آن الذین یمنون « بالنیب الطلق » هم عماة » لان من لا 
« بری » يشك آته « معدوم » آلیس آیات الشهادة دلیل علی وجوده ء انه لم 
بت « الغیب » وينفي « الشهادة » ۰ وانما شت الشهادة للتخلص من فرضية 


(١)إرسائل‏ ابن عربي كتاب الجلالة ص ۲ طبع دار التراث. العربي - بیروت . 


سب ۳۵۱ مت 


العدم » كما ينغي ما بقع تحت الحصر ولا والحدود(۱) وبهذا 5 
آو « الحرد » ۰ 


بثبت «العیب» 


أمحو الذي آثت من حسنها وأشهد الأبات ٠‏ بالمحو 
اسم الحبيب متاع ين الانام ويسعت تي 
وائسسا اختص قلبي عنهم . » برؤبمة عيلنسسي 
قال : وهل رآتشه؟ قلت : وهل عني استتر ؟ 


قاقت تخت سا غيبضسي عه صفاه بالكدر 
۰.4 : 


ونفى « محدث » ما شاهدته 


فلذا أصبح « اثباتي » له 


« قدم » ثبت فيه قدمى 
« بعياني » « نفي » مافي «ناظري» 
انه يبت م الروية. القلبية العيانية » وبنفي « رؤية العين » المادية ٠‏ 


ع 4 ۰ 


قال : متى همت به؟ فتلت : والاکسوان ذر 


قال : اختفى » قلت : بدا 
قال : فلم ؟ قلت : اي 
قال: بسا تعرفه 
قلت : ينفي الخط عن 





قال: بدا » قلت اختسر 
دي العدل منه في القدر 
في يله اذا أغتكعسر 


انه عرفه وهام به من البدء عندما كانت ا ذرا وقبل أن ترتدي 


)۱( رأجع بحث التجلي والظهور من هذا الكتاب . 


- ۳۵۲ تب 


الارواح المجردة هذه الاشباح المادية . فقد ظهر لها ليقيم « عدله » عليما» 
ویظهر قدره لثلا یدع لها حجة للانکار » ومن كمال معرفتك له أن « تتفي » 
الشكل والصورة التي ترتسم في تصورك له » « وتثبت » العاجز والقدر التي 
لا قدر علی الاتیان بمئلها الیشر ۰ 
تعات ذات مولاي عن الادراك . باللحظ 
وعن تضمين معضی الحسن نها صسورة اللفظ 
انه شهد قدرته الظاهرة في آداته الباهرة فی مصنوعاته آرضا وسماء(» 
وشهده فی « وحدة » شهودية سيأتي الكلام عليها فيما بعد ٠‏ 
جر بر 
واین عربي برتب الوجودات في أربع مراتب » ویدعوها « الغلومات » 
و نوردها هنا لدراستها : 
فالعلوم الاول : هو الحق ۰ 
والمعلوم الثاني : هي الحقيقة الكلية ٠‏ 
والمعلوم الثالث : العالم كله ٠‏ 
والمعلوم الرابع : الانسان ٠‏ 
١‏ المعلوم الاول : 
الحق تمالی هو الوصوف بالوجود سین لانه سبحانه ليس معلولا لشيء» 
ولا علة » بل هو موجود پذاته » والعلم به عبارة عن العلم بوجوده » ووجوده 


س 


رد كل نوع اربع علل : علة هيولانية > وعلة اضافية » وعلة صورية © وعلة 





غائية . 
فالقلم مثلا علته الهيولانية هي مادة الخشب » وعلته الاضافية انه قلم للمعلم 
او للتلمیذ : وعلته الصوربة هذا الشکل الستطیل » وعلته الفائية للکتابة . 


بت ۳۵۳ ات 


ليس غير ذاته » وآما العلم بحقيقة ذاته فممنوع » لا يعلم بدليل » ولا برهان 
عقلى » ولا بأخذها حد » فان الله سبحانه لا شبه شيئا ولا يشبهه شيء » فكيف 
يعرف من يشبه الاشياء وتشبهه من لا شبهه شيء » ولا يشبه شيا » فمعرفتك 
به آنه ليس كمثله شيء ۰ 

۲ - العلوم الثاني : 

هو الحقيقة الكلية التي هي للحق وللعالم » لا تتصف بالوجود » ولا 
بالعدم » ولا بالحدوث وبالقدم » اذ هي بالقديم اذا وصف بها قديمة » وفي 
المحدث اذا وصف بها محدثه » فلا تعلم المعلومات قديمها وحديثها حتى تعلم هذه 
الحقيقة » ولا-توجد هذه الحقيقة حتى توجد الاشياء الموصوفة بها ٠‏ فان وجد 
شيء عن عدم كوجود ما سوى الله تعالى وهو المحدث الموجود بغيره » قيل : هي 
محدثة » وهي في كل موجود بحقيقتها » فانها لا تقبل التجزؤٌ فما فيها كل » ولا 
يعض » ولا توصل الى معرفتها مجردة من الصور بدليل ولا برهان » ومن هذه 
الحقيقة وجد العالم « بوساطة » الحق تعالى » ولم تكن بموجودة فيكون الحق 
قد أوجدنا من موجود قديم يثبت لنا القدم » وكذلك لتعلم أن هذه الحقيقة. لا 
تتصف بالتقدم عن العالم » ولا بالتأخر عنه ولکنها أصل الوجودات عموما » وهي 
أصل الجوهر » وفلك الحياة » والحق الخلوق به » وغير ذلك » وههبي الفلك 
المحيط المعقول » فاذا قلت : انها العالم صدقت » أو أنها ليست العالم صدقت » 
أو انها : الحق » آو لیست الحق صدقت ۰ تقبل هذا كله » وتتعدد بتعدد أشخاص 
العالم » وتتنزه بتنزیه الحق » وان آردت مثالها حتی تقرب من فهمكث » فانظر 
الى العودية في الخشب والكرسي والحبرة 6 والنبر » والتابوت ۰ وکذلك 


(۱) بظهر من هذا القول ان الحابر کانت تتخد من الخشب في آيامه . 


ب ۳4 س 


التربيع وأمثاله في الاشكال في مربع مثلا من تابوت وبيت » وورقة » فالترييع 
والعودية يحققانها في كل شخص من هذه الاشخاصء وكذلك الالوانكبياض الثوب 
والجوهرءو الكاغد والدهانوالدقيقمن غير أن تتصف البياضيةالمعقولة بالا نقسامحتى 
يقال ان بياض الثوب جزء منها » بل حقيقتها ظهرت في الثوب كما ظهرت في 
الكاغد وكذلك العلم والقدرة والادراك والسمع والبصر وجميع الاسماء كلها ٠‏ 

۳ - العلوم الثالث : 

وهو العالم کله الاملاك والافلاك » وما تحویه من العوالم والهمواء » 
والارض » وما فيهما من العالم وهو اللك الاکبر * 

4 العلوم الرایع : 

وهو الانسان الخليفة الذي جعل هذا العالم المقهور تحت تسخبره(۰)۲ 

ب 

فاذا تدیرنا هذه الاقوال وجدنا : 
0 ۱ب آنه پرتب الالم « هبوطا » آي من الاعلی الا الادنی » يبدا بالله » 
وينتمي بالانسان « نظریه القدمیه » ۰ 

٠‏ ا س يصف الخالق بصفتین متناقضتین » فهو لا غيب » مطلق » وهو 

« وجود » مطلق ۰ 

+ ب یقول ان الباري لیس معلولا لشيء » وهدا القول بلتقي به مم کل 
الفلاسفة والمتصوفة, الذين يجردون الخالق > ونزهونه عن أن يكون معلولا 

ء ‏ يصفه بأنه « ليس علة لشيء » وهذا يخالف كل أقوال الفلاسفة 
والمتصوفة والحكماء لان الخالق منشيء الاشياء ومبدعها » وخالقها » ولذلك 
أطلق عليه الفلاسفة منذ قدم الفلسفة « علة العلل » ٠‏ 
(؟) الفتوحات المكية ج ۱ ص ۱۵۲ . 

۱ 


ه ‏ وفي المعلوم الثاني نراه يقول : ومن هذه الحقيقة وجد العالم 
ب «وساطة» الحق تعالى » ولم تكن بموجودة فيكون الحق قد أوجدنا من موجود 
قديم ثبت لنا القدم ٠‏ ۱ 

فاذا كان العالم وجد من الحقيقة ب « وساطة » الحق » فتکون هذه‌الحقيقة 
« علة » العالم » وهي « معلولة » بالحق » و « وساطة » الحق ‏ كما تقول بت 
وهي علة الوجود » وهذا يظهر تناقضه مع قوله : الحق ليس « علة » لشيء ۰ 

7 أما قوله : ولم تكن بموجودة ‏ أي الحقيقة ‏ فيكون الحق قد 
آوجدنا من موجود قديم يثبت لناا القدم ۰ 

۱ فهو يعني أن هذه الحقيقة « محدثة » بدليل قوله ::« ولم تكن بموجودة » 
لثلا پثبت القدم للخلق » ء فاذا كانت « محدثة » فلكل محدث منحد ث » 
والحد ث آقدم من الحداث وآسیق منه ف الزمان والکان والوجود » وهو 
«علته» والحق تعالی هو و علة » هذه « الحقيقة » وهذا آنضا ناقض قوله : 
« الحق لیس علة لشيء » ۰ 

۸ - يقول عن هذه الحقيقة : « انها في كل موجود بحقیفتها » ولا تقیل 
التجزوٌ فما فیها « کل » ولا « بعض » وهي أصل الوجودات » ان قلت انها 
العالم صدقت » أو انها ليست العالم صدقت » آو انها الحق » أو ليست الحق 
صدقت » تقبل هذا کله » وتتعدد بتعدد آشخاص العالم » ۰ 

نحن نعلم أنه يقصد بهذه الحقيقة العقل الفعال » آو الحقيقة الحمدية فی 
اصطلاحاتهم » وان لم یصرح بذلك بدلیل ترتیبها « معلوم ثان » ۰ ولکن هل 
ینطبق هذا علی النور الاسمی » آو العقل الفعال ؟ وهل هذا العقل موجود في 
کل موجود من الانسان والحیوان والنبات والحماد وکل الکاثنات صنیرضا 
وكبيرها » وسامیها وحقیرها » و « بحفیقته » کما بقول ؟؟ 


بت ۳۵ ات 


هل الانسان مساو للحيوان الاعجم » والفصائل الدنیا من الهوام والدپیب 
والذر ؟؟ 

هل النور الاسمی موجود « بحقیقته » وبقدر متساو في کل هذه‌الخلوقات؟ 
لان هذه الحقيقة الكلية لا تقبل التجزؤٌ » ولیس فیها « کل » ولا « بعض » ۰ 

لیس فیها « کل » ولا < بعض » !۱ 

هذا القول الفریب العجیب ! فهل يوجد شيء في الکون بخرج عن أن 
یکون « کلا » آو « بعضا » ؟؟ وما کان خارجا عن حد « الكل » أو ( البعض )/ 
فهو لا شيء ۰۰ انه العدم » والعدم لا یمکن تصوره ۰ 

واذا كانت هذه الحقيقة « لا تقبل التجزؤ » » وهي بالوقت ذاته أمصل 
الموجودات » فهي اذا موجودة في كل كائن بنسبة متساوية » سواء في ذلك 
الفيلسوف » وأحط الحيوانات ٠‏ 

بهل انه يسبغ على هذه الحقيقة كثيرا من صفات الاله فهي لا تتصف 
بالحدوث » ولا تقبل التجزؤٌ » فما فيها كل » ولا بعض » أصل الموجودات عموماء» 
٠‏ انها الحق » وتتنزه بتنزه الحق ٠‏ 

۰ یمود فیصنها بصفات الظوقات » غمي «.معلوم ان » لا بتوصل 
الی معرفتها محردة من الصور » لا توصف بأنها آقدم من العالم » ولا توجد الا 
اذا وجدت الاشیاء الوصوفة بها »۰ ۰ الخ ٠‏ 

فهذه الصفات الاخيرة تسلبها الصفات الاولی ۰ 

۱ - والاغرب من هذا انها لا « تتصف بالوجود » ؛ ومع ذلك فهسي 
ذ أصل الوجودات عموما » واذا کانت لا تتصف بالصدم ؛ فکیف لا تتصف 
بالوجود وهل هناك وسط أو حد ثالث بين العدم والوجود ٠‏ 


س ۳۵۸۷ مت 


ونرى أن المكزون عناه كما عنى معاصره أبن الفارض بقوله : 

ويجمع ما بين النقيضين جهله وذاك محال في العقول الصحيحة 

وليست هذه الاقوال المبهمة المتناقضة وأمثالها ‏ في رأينا ‏ الا ابتعاد 
عن يسر الاسلام واشراقه » ووضوحه » وبساطته وعفویته ۰ 

انها ليست من الشريعة في شيء لان الشريعة ‏ كتابا وحديثا _ واضحة 
منيرة مشرقة » ولا نغالي اذا قلنا : انها من العوامل التي مزقت وحدة المسلمين» 
وفرقتهم الى نحل وفرق تتحاج وتتشاد وتتنابذ ۰۰ وتتقاتل ٠‏ وبلبلت الفكر 
الاسلامي واحاطته بسرادق من الابهام والايهام ٠‏ 

بقول البعض : ان الحقيقة الكلية » آو العقل الفعال هو أصل الاشياء عند 
الکثیرین من الفلاسفة والتصوفة والحکماء »مه هذا صحیح !!۰۰ ولکننا لم 
نجد بين كل هؤلاء من وصف « أصل الاشياء » بصفات جمعت السلب والایجاب 
والعدم والوجود » وانه الحق » ولیس الحق » وانه العالم وليس العالم كما هي 
الحال عند این عربي ۰ 

وان فرك اون عربي هذا وتاقضه من قول صاحب«الاصیفر» نف العقل 
الفعال أو العقل الاول كما يسميه : 

« العقل الاول المحيط بالكل قوة وقدرة » وعظمة وجلالة » و کیرباء 
ومهابة » محدد الوجود » ونهاية العالم » لیس بجسم » ولا یخل بجسم » ولا بقع 
تحت جسم . ولا بحیط به فکر » ولا وهم » ولا بقدر » ولا یمثل » ولا بحیط 
به زمان ولا بحصره مکان » ولا بدخل علیه التبدیل » ولا التغییر » ولا الفساد» 
قائم بالقوة والقدرة الالهية » والعظمة » فائضة عن ذاته ساثر الذوات من مبدع 
الکل » فذاته لا تحد » ولا توصف » ولا تتعت بنعت » فهو من الوجود في كل 


س ۳ 


موجود بلا حصر ء ولا احاطة » بل لطف لا قبلغ نهايته » ولا توصف غايته » 
قريب في غاية القرب بسيد في غاية البمد » جميع مافي الكون فيه ومنه وعنه » 
ظهر فلا يخلو منه شيء » ولا بحیط به شيء ٠‏ وهو اسم الله العظيم وصراطه 
الستقیم ۰ 

فهذا التص اذا قارناه بما جاء لابن عربي عن « العلوم الثاني » آو الحقبقة 
الكلية رآینا آن هذا یتسم بالوضوح » والترابط النطقي » فالمقل الاول محیط 
بالکل لیس چسما مادیا ولا بقع تحت الادة » ولا تحصره الافکار والاوهام » 
ولا الزمان والکان » لا یتغیر » لا یتبدل » لا بلحقه الفساد قائم بالقوة والقدرة 
الالهية » فاض عن ذاته کل الذوات بتقدیر من مبدع الكل أي من الله الذي 
أبدعه » وآبدع کل شيء به » وهذا العقل الاول موجود بالدد في کل الوجودات» 
لا بالحصر والاحاطة بل باللطف الذي لا تبلغ ولا توصف غايته » انه قريب من 
الاشياء کل القرب لانها لا تقوم الا به » وبالمدد المفاض منه اليها » وبعيد عنها 
غاية البعد لانه مغاير لها بالحقيقة والجوهر » ٠‏ جميع ما في الكون فيه قائم 
ومنه مستسد ؛ وعنه مفاض ء أظهره باربه فلا يخلو منه شسيء لانه منشيتيء" 
الاشیاء ؛ ولکنه لا بحیط به شيء » لانه محيط بالاذياء وعلة الاشياء » لانه 
سم الله العظيم 

وجاء لمحمد بن علي بن حسن الصوري ( ٤٩۹۰ ٤۱۷‏ ه ) من آرجوزته 
المعروفة بالصورية 4۱ 


)١(‏ هو أحد 0 الاسماعيلية النزارية صاحب الارجوزة الصورية المشهورة فى 
العر فان الاسماعيلي النزاري : ومن الملوم- تاربخیا آن الاسماعيلية اتقسمت بعد 
الامام لت 0 نزارية ومستعلية » والدعوة ا انتشرت في فارس 
اتخذ مقر دعوته قلعة ]لوث » وبعده راشد سنان ١‏ ال o00‏ اه في بلاد الشام 
والجبال الغربية . 


5 


اة اتان ال دة 
ابدعه بامره العظيسم 
وسائل يسآل : هل هو واحد ؟ 
قلنا له : الواحد مبدا للعدد 
والاحد البد ع وهو الأزل 
أول من قام بتوحيد الاحد 
وقولنا : الابداع » يعني أنه 
وهو اختراع « فائض » عن مبدعه 
فآول الانسوار نور العقل 


ومبدع العقل القديم الأزل 
لا شال كان في اقببم 
أم أحد ؟ حتى يصح الشساهد 
والاحد المبدي هو الفرد الصمد 
والواحد الدع وهو الاول 
ودل بالعلم عليه من جحد 
فعلا عن الامر جهلنا كنهمه 
قد فاض بالامر على مختره 
اذ نوره أصل لكل أصل 


دلقد جمع علي بن آبي طالب هذا المعنى » وحدد علاقة العقل الفمال 
بالمكونات بقوله : قريب من الاشياء بلا مخالطة » بعيد عنها بلا مباينة » ليس في 
الاشياء بوالج » ولا عنها بخارج ٠‏ وبه قيام كل شيء ۰ 
- وصاحب الاصیفر يسطي المقل الاول کل صفة من صفات الخلق والابداع 
والاحاطة والتحريد » ولكنه يضعه دون الخالق الاعظم » ويقول ان كل الذوات 
فاضت عن ذاته من مبدع الكل ٠‏ لانه أسمه لا ذاته ٠‏ 
ويقول الشيرازي : هو في الاشياء كائن لا كينونية محظور بها عليه » 
ومن الاشياء بائن لا بينونية غائب عنها » انه حقيقة كل شيء » عين كل شيء » 


سوى تقبيد الشيء وتعبينه ٠ ٩‏ 


وني الاجزاء التالية سنجري المقارنة بين المكزون وابن عربي في هذه 





٠ تحف العقول للشيرازي‎ )١( 


بت ۳۵ — 


ومن شعر ابن عربي في وحدة الوجود : 
في كل عصر له شخيص تجري بأتقاسه الدهور 
ليس لانواره ظهور الا ناه اذ نا الظهور 
فنحن مجلى لكل شسسيء تظهر في عينه الامور 
Xk xX‏ 
خلت سلي بوادي المسلى . وجّت بالبساء ليمادي 
وغبت بالدال عن الاد قلست ريانا ».ولا صادي 
وامتحقت اتيتي اذبدت أتيةالوتر من الوادي 
وصرت بعد «الشفع» «وترا» به وانعدم السائق والمادي 
وصارت « الفرقة » « محموعة » واجتمع الهاوي مع الحسادي 
ويقول ابن عربي في ختام كناب « الفصوص » قال تعالى : أنا عند ظن عبدي 
أي لا أظهر له الا في صورة معتقده » فان شاء أطلق. » وان شاء قيد ٠‏ . 
فاله المتقدات تأخذه الحدود ؛ فهو الاله الذي 5006 ا 
والاله الطلق لا يسعه شيء لانه عن الاشياء » وعين نفسه » والشيء لايقال 
فيه : يسع تفسه » ولا يسعها ٠‏ 
ويستنتج من قوله هذا : أن هناك الهين وهما اله واحد » الاول : اله 
المعتقدات » والثاني : الاله المطلق ۰ 
الاول : يسعه قلب العبد ٠‏ 
والثاني : لا يسعه شيء » لانه عين الاشياء وعين نفشه » والعالم هو مجموعة 
الاشياء » والله عين كل شيء ٠‏ 


س ۳۳۵۱ 





ويدرسها دراسة الفقيه » ثم تناول العاني الصوقية في حرارة وشوق » أما ابن 
عربي فيرى ان الشريعة من حظ العوام » والحقيقة من حظ الخواص » ودراسته 
للشريعة انما هي تمهيد وسبیل لشرح الحقیقه ٠‏ 
التصوفین القائلین بوحدة الوجود ۰ 
د عاد عر 
قلنا : ان القائلين بوحدة الوجود فريقان : 
الاول : بری آن الله روح والعالم جسم لهذا الروح ٠‏ 
والثانى : يرى أن جميع الموجودات لا حقيقة لوجودها غير وجود. الله » 
فكل شيء ‏ في اعتقادهم ‏ هو الله ٠‏ 
ومن الفريق الاول الشاعر محمد النتحب العاتي الضري الخديجي ( 


() شاعر صویی من شعراء القرن الرابع المجري » له دیوان شعر لطیف » اصدر 
اتضود اعد احید ی مته دراه یه مه مرس وان وی مرت 
له لاطلاع علی الحوادث التي وقعت في حلب بین اتباع هالت واتباع الجنان سیب 
خلاف ديني بینهما آدی الى الاقتتال - وسلب الاموال » وکان النتحب العاني مع 
احد طرفي التزاع » نم تصالحا وتعاهدا » ولکن عادا فنکثا تلك العهود » قکتب 
اال ن ا ا 
علاقة حب بالهوى تتغلبي ٠‏ وزفرة وجد بالحشا تتلهب 
بمدح فيها آل عمرو » حسین بن فضل وذويه ٠‏ ويعاتبهم لانهم وقفوا في 
جانب أخصامه الذين احدثوا « بدعة » ف الدين فيقول : 
أبحسن منكم أن تصافوا معاشرا ‏ تساعوا علینبا بالحال : والبوا 
وهل يستوي قوم بنوا مجد دينهم ١‏ وقوم ببغي ذلك المجد خربوا 
دعواً ظالما قد سن في الدين « بنعة» ولم بحفظ الفرض الذي هو أوجب 
ولا تنصروا من ساء ظلما ببغيه ا ع هد 


+ 


بت — 


فالكون جسم » وهي فيه روح نص عليهما آدم ونوح 

وجدد المد ر بها المسيح وراح. .تقفو اثره السلیح(۲) 

ولكن المكزون من أي فريق من الفريقين ؟ أم انه لامن هؤلاء » ولا آولئلك؟ 
ولقد مر بنا آنه لا یمن « بغیب » اين عربي » ولا « باتحاد » ابن الفارض » 
ولا « بوحدة » البسطامي » ولا « بطول » الحلاج ٠‏ ' 


فالکزون لیس من الدرسة < الاتحادیه الحلولية » التي تقول باننشاق 
الکون من الله مباشرة » وان العالم آجزاژه » ولکنه تب أي الکزون - من 
الدرسة « الفيضية » القائلة : از الله آوجتد العقنل سل 
وفوض اليه آمر ایجاد الموجودات 2 فأفاض »6 الکون عنه. ۰ 
قضی جودها «فیض» الوجود» » فاظهرت . مشیئتها قدما حجاب المشيلة 
فالعقل الفعال » أو النور الاول » أو « حجاب الشنيثة » « آفاض » الوجود 
بارادة المشيئة في قديم الدهور » وذلك جود وكرم قضت به المشيئة ٠‏ أو الشیء 
۰۰۰ ويسمي العقل الفعال حجاب المشيئة » لان الارادة احتحيت به 4 آي آظهرت 
الافعال به » فالمشيئة علته وهو علق :الکائنات ۰ . 
وأتقن بالاقدار من ربة الخبا :"صنائع ما شاءت بغر روية 
أي أن هذا العقل أتقن صنع كل ما شاءته « ربة الخبا » من الموجودات ٠٠‏ 
باقدارها له على الخلق والايجاد » بدون اعمال روية بل بالارادة والمشيئة » فهى 
الفاعلة » ولكنها أظهرت الاقعال به » ۰ 
> 
ويصيح من بصد الیمین وعقدها لمال اخيه ظالا ب 
وفي أي شرغ ان من شاء منكم 2 بغير علی مال الخلیل 
ثم بذاثر الطر فين بالقربی » والابوة الدينية فيقول : 
فهالت والحنان يه الدين اخوة لان اليتيم المحتيى ۳۳ أب 
وهي حوادث تظهر ناحية كبرى من حياة المنتجب الدية والاحتماعية » ولا 
القصيدة ومناسبتها الا من اطلع على تلك الحوادث ( مخطوط في- مکتبة طديرية 
الاوقاف الاسلامية بحلب ) . 
)۲ السلیح : احد عباد النصاری » وریما قصد به الرسول محمد لظلهوره بالقوة 
ودعوته الی الجهاد . : 
١ o‏ م۲۳ 


ونری ابن عربي بلتقي مم الکزون في هذه النقطة » لانه يقول ان الحقيقة 
الكلية هي « الحق المخلوق به بوساطة الحق » ٠‏ 
والعقل الفعال عند المكزون » أو حجاب المشيئة » هو دون خالقه ومبدعه 
مرتبة لان خالقه هو العلة » وهو المعلول ٠‏ 
وهو کذلك عند این عربی لانه برتبه «.معلوما ثانیا » ۰ 
لم یچر سا اجری علیه » لا ولا ساواه في الرتبة « ما » عنه صدر 
وقد براد هدا القول العقل الفعال وما صدر عنه من الوجودات ۰ 
فالخالق عند الکزون : 
جل عن الحلول والتحويل في آل این » وعن هجر مقال من هجر 
منفرد هئلزه مجحسرد عن الاسامي والصنات والصور 
وهذا رد على القائلين بأن العقل الفعال » ومبدعه شيء وأحد »۰ 


خا 7 7 
وغائب عن مشهدي ‏ یفن دعصواي هذر 
ول لي : قد اطرح ت قي دعاويك الخفر 
۲ ار 
وتحصل الافصمال لل فصل الذي عنه صدر 


فهو يرى أن جميع الافعال من خلق وابداع » وتکوین وتنظیم لاعیان 
الوجود » کلها من صنع العقل الفعال » آو الفعل الصادر عن الفاعل الاسمی ۰ 
وأورد المعنى هنا بلسان الحال ۰ ۱ ی 

و ول : 

لوجودد « الجزشي » کلبات اج ناس الجواهسر اصبحت اعراضا 
والكل ٠.‏ للكلي انت »> ولم يكن - لو لم تكن عنه الوجود مفاضا 
لوجودك اي لابجادك » والجزئي وله و و ا 
بت ۳۵۶ بت 


الفمل 'والكاف مضاف اليه من باب اضافة المصدر الى فاعله » وهنا ابجاز حذف» 
والاصل لوجودك النور الجزئي فأقام الصفة مقام الملوصوف » ويخطيء من يجعل 
لفظة « الجزئي » نعتا للمصدر - كما تادر للذهن لاول وهلة ‏ لان ذلك 
يجعل « الجزئي » وصفا للخالق » والخالق « كل » لا يتجزأ » ولا يتبعض ٠‏ 
والمعنى لوجودك النور الجزئي ‏ وهو العقل الفعال ‏ أصبحت كليات 
الجواهر أعراضا بالنسبة لجوهره وهذا الكل » أي العقل الفعال » أو التور 
الجزئى » وما فاض عنه من الموجودات ‏ الكليات والاجناس والجواهر كلها 
للكلي الذي هو الخالق » ولولا مشية الخالق ا «فاضت» الوجودات عنه ء لانه 
م كل » الكل » وعلة « الكل »6 ٠‏ 
فالعقل الفعال هو تور « جزئي » بالنسية « للكلي » الذي كونه وأبدعه» 
ولكن هذا « الجزئي » هو « كلي » بالنسبة لكليات العالم » وهي أجزاء 
بالنسبة اليه ء 
شاء » فأابدى للبدا مشيئة فاطرة باصره اصل الفطسسسر 
kX xX‏ 
بديعة حسن » دق معنى جمالها وعنها بدت كل العساني الدقيقة 
لما شاء الخالق ايجاد الوجوذ أبدا « مشيئة » » خالقة بأمره » وهي أصل 
الخلق والابجاد ٠‏ وهنا يطلق على العقل الفعال لفظ « .مشيئة » باعتبار أن له 
مشي» ۰ 
٠‏ ويقصد بالبديعة في البيت الثاني الذات العظمى » أو النور الاول الذي 
أفاض الموجودات وأبدع الكائنات بقدرة منشئه » ومبدعه وعنه بدت كل المعاني 


٠ والاسماء‎ 


بت ۳۵۵ بت 


ويجدر بنا أن نلاحظ الدقة في قوله : و « عنها » بدت کل العاني الدقيقةه 
فالموجودات بدت « عنها » افاضة » لا « منها » انبثاقا ٠‏ 


بخ د ار 


واذا كان المكزون يقول بنظرية « الفيض » ».فان ابن عربي يقول بنظرية 
« الهباء > + : 

یقول این عربي : 

بدء الخلق الهباء » ویدعوها غيره الذر ‏ أو الذرء ‏ وأول موجود فيه 
الحقيقة الحمدية الرحمانية الوصوفة بالاستواء علی العرش الرحماني » وهو 
العرش الرحماني ولا آين بحصرها لعدم التحیز ۰ 

ویتساءل : ومم وجد ٩٩‏ ویجیب : من الحقيقة المعلومة التي لا تتصف 
بالوجود ولا بالعدم ۰ وفيم وجد ؟؟ في الهباء » »۰ وعلی أي مثال وجد ؟؟ علی 
الثال القائم بنفس الحق العبر عنه پالعلم به ۰۰ ولم وجد ؟؟ لاظهار الحقاشق 
الالهية »+ وما غایته ؟؟ التخلص من الزجة فیعرف کل عالم حظه من منشثه من 
غير امتزاج ۰ فغایته اظهار حقائقه ومعرفة آفلاك العالم الاکیر وهو ما عدا 
الانسان » والعالم الاصغر يعني الانسان ٠‏ روح العالم » ولته وسببه ۰ وصح 
له التاله لانه خليفة الله في العالم ( واذ قال ربك للملاثكة اني جاعل في الارض 
خليفة ) والعالم مسخر له مألوه به كما أن الانسان مألوه لله ( الفتوحات المكية 
جا ص ۱۵۲ ) ۰ 0 

والحقيقة المحمدية عند ابن عربي يرد اليها كل شيء فمي الوصوفة 
بالاستواء علی العرش الرحماني » ولا تتحیز » ولا بحصرها آين وهذه حالة 
الهية » والانسان اله ومألوه في وقت واحد ».وتتيجة ذلك تظهر لنا أن أبن عربي 


۳0٦‏ س 


لا يعرف النظرية البسيطة التي تقضي بأن الله منفصل كل الاتفصال عن العالم 
وان النسبة اليه هي النسبة بين « کن فیکون » ٠‏ 

ولكن ما يقصد ابن عربي في قوله : ان غاية الخلق التخلص من « المزجة » 
فيعرف كل عالم حله من منشته بفير امتزاج » فهل كان العالم في ضمير الحق 
على نحو ما تكون الاشجار الكبيرة في ضمائر البذور ؟؟ 

أما « الهباء » أصل الخلق عند ابن عربي » المنفعل عن ارادته المقدسة » 
والمسمى عن الحكماء « هیولی الکل » فقد قبل منه تعالى كل شيء فيه » حسب 
استعداده وقوته كقبول زوايا البيت نور السراج ( الفتوحات المكية جاص 
۶ ) ۰ 

ولکن من الذي آوجد الاستعداد والقوة والقبول في عالم الهباء » ومن 
ماين بين بعضها في الاستعداد والقبتول ؟ وکلها من منشاً واحد » هو الاتفعال 
عن ارادته القدسة ؟ وما هي الحقيقة المعلومة التي لا تنصف بالوجود ولا بالعدم 
والتى وجد منها الهباء وكانت الحقيقة المحمدية أول موجود فيه ٠‏ 

ان مناورات ابن عربي ‏ وان تكن أغنت الثقافة الصوفية ‏ فقد خلصت 
الرجل من مصیر کمصیر الحلاج » وترکت لنا مجموعة من العمیات ۰ 

وتحرز الکزون من آراء الحلولیین » والاتحادین فنراه یقول : 

ولي ؛ ولها بين « الظلال » تواصل . بفیر مزاج » والجسوم قراب 

فالروح في عالم الظلال » آو عالم الذر » آو الذرء وان اتصلت ننور مبدعها 
فهو تواصل افاضة ومدد لا اتصال مزاج واتحاد ۰ 

وانکر من « لیلی » الحاول بصورة ترحلها عنها مطای سا النيسة 


زر 
ویعدل من عدل الهوی بادعائه « اتجادا » لاعیان الوجود الکشمة 


۳۵۷ بت 


وکیف یصح ( الاتحاد » وشاهد العیان علی الاضداد بعض للادلة 


۲ از 
والخلاصة : 


۱- ان الکزون من الدرسة « الفيضية » القائلة الع Sb‏ 
ولم شثق « من » الله » آو « عنه » انبثاقا ۰ 

۲ب هله و الافاضه > صدرت عن العقل الفعال » آو النور الاول و الفعل 
الذي صدر عن فاعله ء 

+ ب كل الكائنات صدرت عنه لا منه » وهي لذلك غير مساوية له في 
الجوهر ٠‏ 

الحق تعالى منزه عن الاسماء » منفرد عن الصفات » مجرد عن الصور» 
وهذا خلاف لا عليه القائلون بالوحدة » أو الاتحاد ٠‏ 

ه ‏ العقل الصادر عن الحق يسمى مشيئة » أو حجاب المشيئة ٠‏ 

١‏ - المدرسة « الفيضية » التي ينتسب اليها المكزون مغايرة كل المغايرة 
للمدرسة « السالمية » التي ينتسب اليها ابن عربي وآضرابه(۱) ۱ 

7 لا يرى أن الله هو « غيب مطلق » كما يرى ابن عربي » ولكنه غيب 
وشهادة لان الغيب يفترض « العدمية 6 ٠‏ 

س يرى الله غيبا وشهادة ٠‏ فالغيب لثلا يقم ضمن الحدود والجهات » 
والشهادة للاثبات والوجود وني العدم كما سيق وقلنا ٠‏ 
(1) الدرسة السالية أسسها سهل التستري التوفي نستة ۲۸۳ ها وهي التي 
اعظت التکلم الصوفي العروف ابا طالب الكي التوفي عام ۲۸۰ هد وهو الذي انر 
في الفزالي التوفي سنة ۵. ۰ ه ٤‏ وي اين عر بي المتوفي سنلة 1۳۸ ه وهذه المدرسة 

بالقلب الديالكتيکي لجعل القتضی ملیع جالنتانه الواحدية » آي اعادة الاشیاء 
للواحد » ففي المقالة الرابعة عشرة من المقالات السالمية ان الله يقرا على لسبنان کل 


قارىء فاذا سمعت القرآن من قاریء فانما تسمعه من الله ( ماسینیون ميجموعة 
نصؤص غير منشورة ) . 


س ۳۵۸ ات 


به لا بأخذ بالجبر ولا بالحلول ولا بالوحدة الوجودية » ولا بالاتحاد ٠‏ 
۰ - له راي خاص بالاتحاد « الشهودي » الذي نلخصه فيما يلي : 
الوحدة الشهودية هي غير الوحدة الوجودية » وغير الوحدة العددية » 
وغیر الاتحاد وتکون حال التجلي » ولا تم هذا التجلي أو هذا الاشراق » الا 
اذا أقبل العبد على الله بالكلية » وقطع کل العلائق الادية » وتطهر من الرغبات 
الفانية » واستغرق بالتفکیر في الجمال والجلال » وتحرر من قیود الادة » وقیود 
الجسد » فيشرق الله في نفسه ويحجبه عما سواه » ويغيبه عن ذاته فيبلغ مرتبة 
الكشف والمشاهدة » فيغرق في الجمال الالمي ويسكر باللذاذات المعنوية » فیری 
مالا عن رآت » ولا آذن سمعت » ولا خطر على قلب بشر فيكون قائما مع الله 
بالله » قيام تجل واشراق ومكاشفة » لا قيام حلول » آو اتحاد » آو مزاج واختلاطه 
لبيت لما دعتني ربسة الحجب ‏ وغیت (اعني») «(بها» من شدة الطرب 
واحضرتني من غيبتي لنشهدنسي ‏ جمالها فی حجساب شیر محتجب 
لقد غاب « بها » عن ذاته » وهذه الفيبة عن « مادیته » هي عین حضوره 
« بروحانیته » انها غیاب زر الکثیف » وحضور « اللطیف » ۰ 
قيام « في » الحق « ب » الحق » « مع » الحق ٠‏ 
قيام « اثنينية » لا « وحدة » ۰ 
قيام افراج » لاامتزاج ٠‏ 
لو كنت مني ما غبت لي ولاتفيرت عن كياني 
بل آنا ممن الي لما ضللت عني » به هداني 
ولي فضل علی البرايا يشرني كلا طواني 
به أراني» كما آراه فاثبت النفي بالعیسبان 


۳۵4 


وعن حلول »> وعن أفول وعن تضاءم وعن تسدان 
عاو 
۷ مررت ثتربة مرت ما ليلى » ولاحت دونها الاعلام 
وجلا علي الفكر صورة حسنها معنى تداخلني له الا عظام 
ولغيبتي «بي» عن «عيان» شهيدتي أشكو النوى » ولها الفئواد مقام 
KKK‏ ۱ 
آنسي بذکرك من ناسيك آوحشني وفيك عاینت فقدي عین وجداني 
یامن بقاء وجودي في الفناء به أدم على“ فناء* فيك آبفانی 
د عاد عار 
يقول المجويري ف « كشف المحجوب » : الفناء درجة كمال لا سِلغها الا 
العارفون الذين تحرروا من آلام الحاهدة » وخلصوا هن سحن المقاماتو الاحوال» 
وأدركوا كل أسرار القلب » والذين اعترفوا بنقص كشفهم » وقنوا في مقصدهم 
ومسآلة الفناء واليقاء ف آن وإلحد هی اللقطه الاخطنسر 
والادق بالنسبة الى كل جهد في التفسير الصوفي » حيث يلقي التوحيد بأربابه 
حین یکشف لهم « سر السر » في هذه الحال الباطنة التي بصفها المصطلح الصوفي 
بأنها حال فناء و بقاء معا ۰ 
ولقد رآينا كثيرين منهم يخلطون بين الوحدة الوجودية » والوحدة العددیة, 
هذا هو ابن سينا برى أن الماهية المخلوقة لا يمكن أن تتقبل اشعاع ‏ الجمال الالمى 
لان هذا الحمال بدو لها دائما من وراء حجاب ٠‏ 
والخلط ین الوحدتين يحدث لهذه التحربة الصوفية العالية بمعارضتها 
.للتضاد حيث يستشعر السرور « بالاثنينية » الفناء والبقاء في وقت واحد ۰ 
ولكن « وحدة الشهود » التي يقول بها المكزون » تحل المشكلة » فليس 


س ۳٦۰‏ مس 


هنالك « تضاد تتحد » » وائما هناك صفاء تجل » يستدعيه صفاء نمس ٠‏ فيلوح 
صقاء النفس آمام صفاء التجلى بدون مزج واختلاط ٠٠‏ وانسا ف تصسال من 


الاشراق والاستعداد ٠‏ 
ومعيبي 2 بي « عنك عين احتجابي 


آزال حكم وجودي اذ تمکن بی 


فدام عمر بقاگي في الفناء له 
فأشهدنا_ في الغیب عنه- حضوره 
ومن لم يفن بالق 


آنا ف فقدي وجودي 


عن وجودي » ففيك عين اطلاعي 
وجدي وغیب في ذات الصفا ذاني 


۰۰4 
وغینا ‏ في حال مشهده ب عنا 
عن الخلق فلن ببقى 


ه ۰ 


هذه هي الوحدة التي بقول بها الکزون » وان جاء في شعره ما ستشعر 


کقوله بلسان الحاج ۰ 
قال آرى « الاشتات » في 


وندعسی « وحدتنسه ؟ 


دارك « جمعا » مختصسر 


في « كثرة » لا تتحصسسسمر 


Kk x xX 


آین ؟ لا آين كي فر الیسسه 


منك ؟ بل آين آنت ؟ والاين فيك 


واليك اتتهاء كل وجود ‏ فلهذا استضلل ما ينهيكا 
فهذا وأمثاله على معنى « الاحاطة » » ويسط السلطان » ٠٠‏ وسع كرسية . 
السموات والارض » ثم على معنی « وحدة » الافاضة » والخلق والمدد » فهو 
واحد في الخلق واحد في المدد » أي لا مشارك له في كل ذلك » ولا يعنى انه 
وخلقه شيء واحد ۰ وقد تقدم من ایضاح ذلك ما فیه الكفاية ۰ 1 
ان واجب الوجود لا بتعلق بغیره تعلق احتیاج » وانما یتعلق بغیره تعلق 
فعل وتآئیر » العلول بتعلق بالعلة » والعلة لا تتعلق بالعلول » ولا بسکن آن تنفی 
علاقة العلول بالعلة اطلاقا ۰ 
قالوا : تری ما به ؟ لما رأوا ولمي فقلت : فیمن آنا » والکاگنات به 
عين الحياة الذي ما عنه لي صدر اد ليس للحي شرب دون مشربه 
هذا ونجد أن هناك من يستشهدون بهذا على « وحدة الوجود » 
ولعل أبلغ ما نختم به هذا البحث هو ايراد هذه الابيات التي يحتج بها 
ساخرا متهكما على القائلين بالوحدة » وان أحدهما عين الآخر ٠‏ 
حاجج لن قال : أنا أنت » يال ضرب » وبالشتم » وبالصك 
فان آبى ذامنك » قل : ملت عن توحيدك للمحض الى الشرك 
اذ رحت ‏ لما عفت ذا ب مثبتا ا الغيرك القمل بلا شلك 
۰۰۰ 
ويناقشون المسألة # مسألة وحدة الوجود بت 
١‏ مما لا شك فيه أن في الانسان شمائل روحية وخلقية » وصفات سامية» 
وكلها من معطيات الخالق ٠‏ 
۲ - وفي الانسان آیضا صفات حيوانية منحطة تبعده عن الکمال والسموء 
وتنزل به الى أحط الدرجات ٠‏ 
بت لم" مد 


۳- وحین تقول بوحدة الوجود فاننا نقضي با تا جزء من الله » آو انتاالله 

فمل پلتقي الانسان سموا وانحطاطا » وطهارة ورجسا في الله ؟ 

6 انا نجوع ونظماً ونشبع ونروی » ون ونکره » ونرضی ونعضب 
ونقنم وتطمع » فهل تلحق هذه الصفات بنا كبشر مخلوقین » ونتزه الخالق عنهاء 
تحقیقا لاعتقادنا بکماله » ویکون بذلك اتفصال وانفصام بين صفات الخلوق 
وبین کمال الخالق وتبطل « الوحدة » وتقوم.« الائنينية » آم نقول « بالوحدة » 
وفي ذلك الحاق لكل هذه الصفات بالواحد ؟ 

ه ‏ أتقول بوقوع الثواب والعقاب ؟ آم نبطله ؟ 

من شيينا اذا أحسنا ؟ أو يعاقبنا اذا أسأنا ٠‏ 

ألسنا جزءا من الله » وبضعة من واجب الوجود كما تقول النظرية ؟ أو 
کل منا هو الله كما يقول ابن الفارض « متى حدت عن قولي « أنا هي » والحلاج» 
والبسطامي » ٠‏ 

أيحسن الله » ويثيب » ويسيء ويعاقب في آن واحد ؟ 

ومن ,شيب ؟ ومن یعاقب » ومن یثاب ؟ ومن یعاقب ؟ 

۰ - کیف تم التکلیف مع القول بوحدة الوجود ولم يشر ع ؟ ولمن ؟ 

هذه بعض الاسئلة التي تطرح نفسها » وتطرح معها العدید من الشاکل 
كما ترى ٠‏ 

ولقد حاول ابن عربي حل مشكلة التكاليف حلا طريفا قنصح العوام 
بالاکتفاء بظاهر الشرععة » فيفهمون الثواب والعقاب على نحو ما يفهم الجمهور» 
آما هو فقد احتفظ بذلك السمو الروحاني لنفسه » ولغيره من أقطابالواصلين» 
فمن سمت به التجليات الى مقام الفناء عرف أن لا موجود الا الله » واستطاع 


۳٣ أت‎ 


أن يقول : أنا الله !! ولكن هل هذا حل للمشكلة ؟ آم أنه يجددها وبطرحها ؟ء 
وكما حل ابن عربي مشكلة التكاليف » فقد حل عفيف الدين التلمساني 
مشكلة الحلال والحرام على طريقته الخاصة » فهو.لا يرى حلالا ولا حراما » 
وحتى في ايتاء الكبائر » وجوابه لمن ينكر عليه ذلك : أنت محجوب ۰ 
فاذا كان كل موجود جزءا من الله » أو هو الله.. الوحدة # فكيف حدث 
التباين بين الناس وأصبح. فيهم خواص وعوام متفاوتون في المراتب والاقدار ٠‏ 

لماذا ينعم الخواص العارفون بالسعادة الاشراقية » ويخرم العوام الجاهلون 
من هذا النعيم المقيم وکلهم في الاصل « آجزاء » من « الکل » ؟ ۰ ۱ 

فاذا قيل : هذا يعود الی الاستعداد » وقبول وارد الدد ۰ 

فیقال : من الذي آعطی الاستعداد » وهیاً لقبول وارد الدد ؟ 

آلیس هو الله ؟؟ 

وقد يقال : ان الاخذ بمذهب وحدة الوجود ‏ على التعبير والقصد عند 
الحلاج والسهروردي والفارض وابن عربي وأضرابهم ‏ ينسف قواعد الاخلاق» 
فهل نملك التفربط في هذه القواعد التي تربط وتنسق العلاقات الاجتماعية » 
وأقل محاولة للنيل من القواعد الاخلاقية الطبيعية والوضعية تعرض الجتمع 
للفساد » وتودي بالفلاسفة والمتصوفة أتفسهم ٠‏ 


#685 مهم 


مقارنة 
مقارنة حول نظرية الفيض عند الفارابي وابن سینا والکزون 

تقدم معنا في بحوثنا السابقة شيء من المقارنات بين المكزون وبعض 
الفلاسفة » حول نظرية الفيض » والان نرى لزاما علينا أن نجري مقارنة بين 
المكزون والفارابي وابن سينا حول هذه النظرية » ولكن بكثير من الايجاز ٠‏ 

كثيرون من مؤرخي الفلسفة يجمعون على القول بان آفلوطین) آول من 
جاء بنظرية الفيض وعنه أخذ كثير من الفلاسفة الذين جاءوا بعده ومن أشهر 
فلاسفة العرب الذين قالوا يهذه النظرية الفارابي وابن سینا واخوان الصضاء 
وكثير من فلاسفة « العرفان الاسماعيلي » ٠‏ 

ونرى أثر افلوطين في الفلسفة العربية ظاهرا » وذلك لان الافلوطينية تتلاقى 
بالنزعة الصوفية الاتحادية » ولانه في آرائه متأثر بالفكر الهندي والفارسي » 
وينزع عن المادة الى الروح ٠‏ 

ونظرية الفيض عند الفارابي وابن سينا وأمثالهما لا تخرج عما جاء به 
أفلوطين ٠‏ 

ويقال ان نظرية الفيض هذه مشتقة من نظرية الكواكب الالهية عند أرسطو 

ونورد الان عرضا عاما موحزا لهذه النظرية عند الفارابي وابن سينا » ثم 
نورد ما جاء فیها عند الکزون ۰ 





(۱) ولد آفلوطین في لیقوبولیس ( آسیوط ) وآخذ الفلسفة عن امونیوس ف‌الاسکندربة 
ورحل الی سوربة والعراق و فارس واطلع علی الفکر الهندي والفارسي » ثم عاد 
الى سورية » وسافر الی روما » واستقر فیها حتی توفي وقد نشر فلسفته تلمیذه 
فور فوربوس نی ستة محموعات » ودعاها « التاسوعات » . 


بت ۳۳۹۵ — 





ات نظرية الفيض عنه الفارابي 
الوجود الاول » او الله » واجب الوجود بذاته ولذاقه ,<< 


الوجود الثاني » و العقل الاول » ممکن الوجود بذاته » واجب لو جود بفیر ه 


بد 





4 ا ا تت ا ا 
الوجود الثالث » أو المقل الثاني ۰ 07 الاولى 
) الوجود الرابع » أو العقل الثالث كرة الكواكب الثانية 
الوجود الخاسی » او العقل الرایع كرة 1 
الوجود السادس » أو العقل الخامس كرة المشتري 
الوجود السابع » او العقل السادس كرة المربخ 
الوجود الثامن » او العقل السابع كرة الشمس 
الوجود التاسع » او العقل الثامن 58 8 الزهرة 
الوجود العاشر »© أو العقل التاسع كرة E‏ 
الوجود الحادي عشر » او العقل العاشر « العقل الفعال » ۱ کرة القسر 


۱ 


xk‏ سر عكر 


قالفارابى بری آن الاول هو واجب الوجود 4 لا غابة من وجوده 6 فعاته 


س 5 


بذاته » ولكن وجود واجب الوجود يلزم ضرورة أن يوجد عنه سائر المخلوقات 
« فيضا » عن وجود الاول الواجب الوجود » فوجود غيره فانُض عن وجوده » 
وعلة وجود العالم ليس « ارادة » الخالق القادر » بل علمه بسا يجب عنه »> 
فالاشیاء ظهرت لکونه عالا پذاته » فاذن علمه علة لوجود الشيء الذي بعلمه(۱)» 

أ تصدر أولا عن العقل الفعال « الهيولى » وهي مشتركة بين جع الاجسام 
وهذه الهيولى تتأثر بدوران الافلاك المتباينة بالجوهر والنسب والحركات » ومن 
هذا الدوران في الافلاك تحدث في الهیولی استعدادات مختلفة » وعندئذ فیض 
العقل الفعال علی هذه الاستعدادات صورا تلائمها » فتتكون في البدء 
« الاسطقسات » الماء » الهواء » التراب » النار »> وهي عناصر بسيطة غير مرکبةه 

تتمازج هذه العناصر ببعضها فتحصل من هذا التمازج أجسام تختلط فيما 
بينها » ويختلط بعضها مع بعض العناصر » فتحدث امتزاجات آکثر ترکیبا » وأكثر 
تعقيدا » م تحدث استعدادات » وعندئد يفيض العقل الفعال على كل استعداد 
صورة تلائمه » فيحصل من ذلك الابخرة » فالسوائل » فالجمادات » فالنياتات» 
فالحيوان » وأخيرا الانسان » وهو آخر ما بحدث لانه أكثر تعقيدا فى اختلاطاته 
وأكثر تشعبا في امتزاجاتة وهر افضل ,ما بصدر عن النقل الفعال » وافضل 
المخلوقات في العالم الارضي » وحين يوجد الجسم الانساني الكامل الاستغداد 
يفيض عليه العقل الفعال تفسا فيغدو انسانا سويا متحركا ٠‏ 

والعقل البشري الذي يعقل المعقولات « بالقوة » هو بحاجة الى العقل 
الفعال لکي يعرف هذه المعقولات د « الفعل » © 

وعلی هذا فالفارابي پرفض القول : آن النفس تنتقل من جسم الى جسم» 
(۱) عیون السائل . 
(۲) مسالة القول : ب « القوة » و « الفعل » اهتم بها کثیر من الفلاسفة » واکثر 


من اهتم بها فلاسفة « العرفان » الاسماعيلي ودعاتهم ۰ 
س ۳۷ سب 


فهي نفيض على الجسم من العقل الفعال ساعة يتم حدوث الاستعداد في الجسم» 
كما يفهم من قوله : انها غير سابقة على وجود الجسم » فلا يجوز وجود النفس 
قبل البدن وهذا يعني رقض نظرية التناسخ 90 ٠‏ ۱ 

كما نرى أن الخلق في عالنا الارضي يبدأ عند الفارابي من الادنى الى 
الاعلی » من الابخرة حتی الانسان ء وفي العالم العلوي من الاعلی الی الادنی 
من العقل الاول حتی العقل العاشر ۰ 

والفارايي وان استنتجنا من بعض أقواله عدم الايمان بالتناسخ » فاتنا 
نراه مضطربا في مصير النفس اليشرية فأحيانا يرى أن النفوس الصالحة سد 
مغادرة الجسد تحيا طليقة من المادة وتتتكون جماعات فتحيا في نظام أبدي مؤلفة 
كيانا مستقلا وكلما غادرت تفس صالحة جسما اتصلت في هذه الجماعة بالملاء 
الاعلى وكلما ازدادت الجماعة ازدادت لذتها ٠‏ 

آما الانفس الشريرة فمصيرها الشقاء وتتشکل جماعات من الانفس‌الشر برة 
وتشقی بالنظر الی هیئاتها الرديلة التي تشکلها بعد انحلال الجسد و کلما ازدادت 
الجماعة ازداد شقاژها وبعضها تهلك وتصير الى العدم کآرواح الحیوان فتتحل 
الی العناصر الاولی وتختلط من جدید اختلاطا یکون مته حیوان » آو انسان ۰ 

وله رأي آخر وهو : ان النفس اذا فارقت الجسد » ولا تتهذب بالفضائل » 
ولا تأت الاعمال الصالحة ء فانها لا تستطيم مفارقة المادة ».ولذلك تعود الى 
جسد تحل فيه ٠‏ جسد يكون غالبا جسد حيوان تتمثل فيه الاخلاق الذميمة 


التي. مارستها ف طورها الانساني » و دستمر اتحطاطها حتى تعدو هباء ۰ 








)١(‏ ابن سینا » والفلسفة العريية ».۰ ودراسات في الفلسفة اليونانية والعربية. 


سس ۳۸ 


خا ۰ ۰ 4 ا 
۱ 00 بری أن النفس الشريرة 'تدخل جسم حيوان وتتعذب حتى تتصفى 
س ادا تود ی جد ست ایغ مراب تل 
ما ۰ ۶ . ١ ١‏ 
5 سعادة النفس فهي كثرة الافاضة عليها من العقل الفعال 5 
5 ۱ 2 » لتقترب منه» 


(1) راجع بحث النفس من هذا الكتاب 
TT‏ ا 00 


۳۹۹ بت 
۱ مب ۲6 


۲ - نظرية الفیض علد ابن سينا 


5 الواجب الوجود 








ی ۲ 





۳ 

المقل الاول 

۱ dd 

العقل الثاني مادة الفلك الاقصی نضی الفلك الاقصی 

۱ 6 ۱ ۱ 

العقل الثالث ٠‏ مادة الكوثكب الثابتة. نفس فلك الكواكب الثابتة 

۱ ح ۱ 

المقل الرایع مادة فك زحل نضی فلك زحلر 
۱ ۱ 

المقل الخامس مادة فلك امشتري نفس فلك الشتري 

۱ 1 

العقل السادس مادة فلك الریخ ۱ نفس فلك ااریخ 

۱ 1 

العقل السابع مادة فلك الشمس نقس فلك الشمس 
۱ | 

العقل الثامن مادة فلك .الزهرة نفس فلك الزهرة 

۱ : ۱ 

العقل التاسع مادة فلك عطارد نفس فلك عطارد 

۱ ۳ 1 

العقل العاشر مادة فلك القمر نفس فلك القمر 

أو العقل الفعال 

العالم الارضي 


ست ۳۷۵ سب 


۱ - الله واجب الوجود بذاته ولذاته » وعلة العلل » وغيره ممكن الوجود 
بذاته » واجب الوجود بعیره » ليس بجسم » ولا مادة » ولا صورة » ولا مادة 


معقولة لصورة معقولة » ولا صورة معقولة في مادة معقولة ٠‏ 


۲ - العلول الاول الصادر عن الواجب » وان كان بسيطا غيز مركب ». 


فهو لیس واحدا من جمیع جهاته » ولا بسیطا من جمیم نواحیه ؛ ذلك لانه مسکن 
بذاته » واجب الوجود بفیره » ویما آنه بعلم آنه ممکن بذاته » واجب بواجب 
الوجود » ویعلم الواجب » فهذا العلم التعدد الوجوه هو نوع من « الکثرة » 
ولذلك آمکن آن تصدر عنه « کثرة » ۰۰ والا لا جاز آن یصدر عن الواجب 
الوجود الاول ‏ الذي ليس له حيثيتان ‏ الا واحد بسيط غير مركب » وما 
كان بسيطا غير مركب لا تصدر عنه « كثرة » ٠‏ 

والفيض الاول بحدث هكذا : 

العقل الاول یعلم « الاول » آي الواجب » فیفیض عنه « عقل ©» ثان » 
: ویعلم تفسه آنه ممکن پذاته فتصدر عنه « مادة » الفلك الاقصی » ویعلم نفسه 
کواجب الوجود بنیره فتفیض عنه « نقس » الفلك الاقصی وهکذا الی العقل 
الفعال ٠‏ 

فالعقل الاول يعلم ثلائة آشیاء : 

۱ - یعلم الاول الواجب الوجود ۰ 

۲ بعلم نفسه أنه ممكن بذاته ٠‏ 

ماب يعلم تفسه انه واجب الوجود بفیره ۰ 

فمن « ثلاثية » علمه » أي علمه الاول » وعلم نفسه بحالتي الوجوب 
والامكان » حصلت له « كثرة » ولذلك صدرت عنه « كثرة » وهي العقل 
والمادة والنفس ء 


أت ۳۷ 


ويرى ابن سينا كما يرى الفارابي ‏ أن الاجسام الطبيعية r‏ 
مزل ا ا جي ااا تفیضی عن الل الفعال » ومن صورة تفيض 
آیضا عن العقل الفصال حسب الاستعدادات. التي تحدث في الهيولى تحت 
تأثير الافلاك ٠‏ 

وعن الاستعدادات الاولى تفيض الصور فيحدث أول ما يحدث الاسطقسات 
الاربعة الماء والهواء والتراب والنار ٠‏ 

وتحدث امتزاجات جديدة ف العناصسر الاربعة فتحدث فيها استغدادات 
تفيض علیها صورا من العقل الفعال فتتكون أجسام » وتحدث بين هذه الاجسام 
امتزاجات جديدة » أو بینها وبين العناصر الاربعة » فتحدث آیضا استعدادات 
جديدة » وتفیض علیها صور ملائمة فتحدث العادن فالنبات فالحیوان فالانسان 

ویتوالی حصول الامتزاجات ثم حصول الانتعدادات » ثم فیض الصوره 
وهذا يعني توالي الكون والفساد في عالنا الارضي ۱ 

- ویری ابن سينا آن الكائنات جميعها في صبوة الى الامثل » الى العشوق 
الاول » الى الله » غفي العالم العلوي تتحرك الافلاك شوقا الى عقولها » والعقول 
شوقا الى الاول الاكمل » وف العالم الارضي تتوق الارواح الى الانطلاق لتلحق 
بعالمها الاعلی ۰ 

والمشابهة كثيرة بين ابن سينا والفارابي وخاصة في تسلسل « الفیض » 
والخلق » فالعالم . العلوي یبداً من الاعلی الی الادنی من العقل الاول حتی العاشر» 
والعالم السفلي على العکس من الادنی الی الاعلی من الجماد الی الانسان 

مارا بالحيوان والنبات ٠‏ 


— 7 


والامتزاجاته » والامععداذات:» . والصور » ولکن أبن سينا يرى أن الافلاك 
e‏ . 
' والعقول هي ملائكة وان العقل الفعال هو جيريل 6 آو شبیه به عند الفارابي 


وكلاهما برياته واسطة بين العالمين » وان الانسان مميز عند الله » فقد بدأ الخلق؛ 


بأشرف الجواهر ‏ العقل الاول - » واختتم الموجودات الانسان ‏ » واله 
العالم الصغير » فبالحيوانية يشارك الحيوان » وبالطبيعية يشارك النبات » 
وبالانسانية يوافق الملائكة ٠‏ ولكنه لا يضع سببا أو علة لهذا التمييز الذي ميز 
الله نه الانسان عن سائر المخلوقات » ولكن المكزون يضع سببا وعلة لهذا التمییزه 
وسيأتي القول عنه في المقارنة بين الفارابي وابن ن سينا من جهة » وبين المكزون 
من چهة ائیة > . 

لكن الفارابي يدعو رتب الملا" الاعلى وجودا أو عقلا » ثم كرة » أما ابن 
سینا فیسمیها عقلا » ومادة » ونفسا » ویری - کما بری الفارابي -- آن النفس 
یست آقدم من البدن » ولا یسکن أن توجد قبل وجوده » وانها فيض منالعقل 
الفعال حسب الاستعدادات » التي تحصل من الامتزاجات بین العناصر والاجسام» 
فکلما حصل استعداد فاضت عليه نفس ٠‏ 

ویری آن التفس ذات واحدة ولکنها منقسمة ‏ على نحو ما ويظهر 
ذلك بتعدد وظائنها في الجسد » وتظهر بثلاث قوى : النياتية » والحيوانية » 
والناطقة ٠‏ 

فالنباتية تظهر غاذية » ومنمية » ومولدة ۰ 

والحيوانية : محركة » وحركتها قسمان : باعثة وفاعلة »» 

ومدر کة : وادراکها قسمان : من الداخل » ومن الخارج ۰ 


والناطقة: : وهى عالمة وعاملة » فالغاملة تحرك البدن نحو الاعمال التي فيها 
خير الانسان » والعالمة تدرك الکلیات وتنظر الى الاعلى لتنفعل فيه ٠‏ 
نظرية الفیض عند الکزون 
۱ - واجب الوجود بذاته ولذاته 


۲ مین ممكن الو جود بذاته ؛ واجب لو جود بغيره 4 انور الاول ¢ أو ۴ لعقبل الفعالی » 
أو المشيثة »أو حجاب المشيئة 4 او القلم الجاري » أو الكلي الجزئي ۰ 








۳ - العالم الاعلی 
اللوح ۱ الفلك الاطلس (۱) 
¥ ۱ ۲ 
الحروف ۱ البسائط الاولى 
ا 
الاو کون زحل (۲) 
تا سا سس ۳ ۲ ۰ ۱ 
الثاني کون الشتري 
۲ 1 
الثالكت کون الریخ 
۲ ۲ 
الرابع ۱ کون الشمس 
اا الا ی e‏ و 
الخامس کون الزهرة 
١ 1‏ 
السادس كون عطارد 
السابع کون القمر 
؟ - العالم الادنی » او البس‌ائط الثانية 
العنصر الاول الاء 
المنصر الثاني الهواء 
العنصر الثالث النار 
العنصر الرابع التراب 


۷ ه - العالم الرکب 
: الانسان » الخیوان » النبات » الجماد. 


ااي — 


١‏ واجب الوجود بذاته « آفاض » النور الاول » آو « الشينة » » آو 
العقل الفعال » أو القلم الجاري ٠‏ 

۲ - والقلم الجاري أفاض الحروف » أو البسائط المجردة » أو العقول» 
أو الافلاك » أو الاكوان ٠‏ 

۳ - والحروف فاضت عنها الاكوان الاربعة كما عند الفارابي وابن سيناء 
أو الخمسة كما عند المكزون ٠+‏ ويسموتها البسائط الثانية » آو العناصره 

٤‏ - وبامتزاج العناصر الاربعة » البسيطة قامت الرکبات - العالم المركب» 
أو الاجسام أي الانسان والحيوان والنبات والجماد ٠‏ | 

ه - وآفاض العقل الفعال » آو النور الاول علی کل عنصر ما بلائمه » 
وحسب استعداده وقبوله » کالسیل في الاودية » کل واد سیل ب « قدره » ۰ 


قال الکزون : 

لیس بمسیوق الوجود جوده 
جل عن التحویل » والحلول في ال 
ملفرد ملزه مجرد 
« شاء » فأبدى للبدا « نشيئة » 
لم بجر ما أجرى عليه ء لا ولا 
« القلم » الجاري » الذي مداده 


وحل من « تركيبها » « بسائطا > 


ag 
* ول الکزون‎ )۱( 
أصبحت ف الكون بلا حیسز‎ 
فايين “صل الابن في دارتسي‎ 
* وقول‎ 
والفلك الاطلسی‎ 


لي مرکز 
(۷) بسمی الکزون لافلاك اکوانا قال : 


رقیت في الاسباب حتی صرت من 


لذاك لا نفذه مر الدهصر 
أين » وعن هجر مقال من هجر 
عن الاسامي والصفات والصور 
فاطرة » بأمره » أصل الفطسر 
ساواه في الرتبة ما عنه صدر 
لأحرف التنزيل في اللوح سطر 
ف قبضها البسط لارواح الیشر 


وكلسا ف الكون ف حيزي 


والغلك الاطلس في مركزي 


به محيط مني الترب 


فوق السخفبه » طرتمنكونالقمر 


ويس ب 


قدرهم بجوده « آوديتة ‏ فسال منها كل واد ي « قدر »20 
فاحتمل الاخر منها ماككنا بفعه > فى عن الناس الضرر 
اهتطه من راحة الظتال: قبي ار الا اخباره ند التظر 
والزید الرابی الجفناء ذاهبا . عن مذهب الرشد الی الغي تفر 
اورده المدل پسوه نتسه . من الردی ما صنده عن الصدر 
المقارنة : 
۱ - لاحظ آن هناك توافقا بين الفارابي » وابن ا ووو ي و 


« الفيض © ۰ 

فكلهم يبدأون من حالة « سكونية » ثبوتية » تجريدية قبل الوجود الثاني“ 

ثم انبثقت حالة « دينامية » حركية » حالة حدوث ووصف خاصة فكان 
الوجود الثانی ۳ 

والکزون بعبر عن الحالة الاولی بالسکون والرتق » وعن الحالة الثانية 
بالحركة والفتق ٠‏ 

والفتق بعد الرتق » والسکون والتحسريك » والقدور فیه » والقدر 

۲ - ويلتقي الکزون مع الفارابي » وابن سینا بآن العالم نشأ « فیضا » 
عن النور الاول الفاض بأمر واجب الوجود » وان هذا الفیض تسلسل من الاعلی 
الی الادنی وان اختلفت التسمیات عند کل منهم فالفارابي یدعو کل کون وجودا 
آو عقلا ویسلسل الاکوان وفق الافلاك » وابن سینا يدعو كل کون عقلا » آو 
ماذة الفلك > آما الکزون فیدعو الا کوان العلیا بالحروف لانه يدعو الكون الاول 
لوا 

ولقد تعددت اسماء ما الاول فاخوان الصفاء قالوا : انه العقل الفعال» 
الوا م م عليه في ال اشغ ية > أو متاع » زبد مثله » 
کذلك بضرب الله الحق والباطل » اما الزبد قيذهب جفاء » واماً ما ینفع التاس 


فیمکث في الارض کنالك بضرب الله الامثال ( الرعند ۱۷ ) 
(۲) سکونية لانتفاء الحر کة » وتحریدية لانتفاء الوصف » وثبوتية لانتفاء العدم » 


(۲) وهي حالة ۱ التشبیء » ۰ 
ت ۲۹۲ مح 


وآحمد حمید الدین الكرماني آطلق علیه اسم العقل الاول » والسجستاني سباه 
" الساق » وغیرهم سماه الوجود الاول » ۳۹ الكاف » وسماه المكزون المشيئة ¢ 
وحجاب الشيثة » واصل الفطر » والقلم الجاري » آو الكلي ‏ الجزئي ۰ وقطب 
رحی الافلاك ۰ 
قطب رحى الافلاك فيها بدا ودورها وهو صراط قسویم 
" دواگر الافسلاك أقماله وما بها شمل. عداه النعيم"» 


كما أطلق اخوان الصفاء على الحد الثاني » أو إلكون الثاني اسم النفس'' 


الكلية » بینما سماه الكرماني المنبعث الاول » وجاء غیره فسماه < التالي » أو 
الموجود الثاني وغيرهم سماه « اللوح » والمكزون سماه أيضأ اللوح ٠‏ 
ويدعو الكرماني حجة العرافين الحروف العلوية » مبادىء عالم الانبعاث. * 
ويذكر كيف وجدت عن بعضها ٠‏ 
۳ - والفارابي وان التقى مع المكزون ينظرية « الفيض »© وغيرها من 
النظریات فانه یخالفه بنظرية « الخلق الارادي » فهو بقول : 
الله واحد لا غاية له » ولذلك فکل نظرية تدخل الکثرة علی الله » آوالنقتص» 
آو الفاية فهي نظرية فاسدة » ووجود ما بوجد عنه‌لیس‌سیبا له بوجه‌من‌الوجوه» 
ولا علی آنه غاية لوجوده الاول » . 
انه لا يقبل ينظرية « الخلق الارادي » لانها تحعل من وجود العالم غاية لله» 
كما أنها لا تفسر لنا كيف تصدر الكثرة عن الوحدة المطلقة ٠‏ 
آما المكزون فيقول. بنظرية « الخلق الازادي » ٠‏ 
«قضی» جودها «فیض» الوجود فاظهرت ۰ متمیئتها قدما حجاب امشيلة 
فالقضاء والاظهار والمشيئة تعني الغاية ٠‏ وما خلقت الجن والانس ١‏ الالیعبدون 


آأآ لس تسس 
ما تقك انها فلا تا اللثلشة والقاء وهى . حجر الرحى الاسفل © او E‏ 
السجزين )اد هر ما وت ت الجر لاقل ) وهراد به هة بي اة 
ا 

فتع رككم عرك الرحی بثفالیا ۰.۰.۰ وعداه النغيم : “تجاوزه ٠‏ 


+ س الفارابي وابن سينا يرتبان. العقل الفعال عاشرا بالنسبة لتسلسل العقول 
القارقة »وسو اليه خلق أو فيض العالم الارضي فقط ۰ 

أما اخوان الصفاء فيتفقون مع المكزون بأنه آول الموجودات : 

« ان الله هو البدع » وبعده العقل الفعال » وهو جوهر بسيط روحاني » 
آبسط من التفس » وآشرف منها قابل لتآیید الباري » علام پالفعل ٩»‏ ۰ 

وقالوا أيضا : سمی آول ذلك « الفیض » العقل الفعال وهو جوهر بسیط 
روحاني » نور محض » في غاية التمام والكمال والفضائل » وفيه صور جميع 
الاشیاء » كما يكون في فکر العالم صور العلومات » وفاض عن العقل الفعال 
« فيض » اخر دونه قي الرتبة د يس العقل التفمل ء وهي النفس الكلية ومي 
جوهرة سيطة روحانية » قايلة للصور والفضائل من العقل الفعال » وفاض من 
التفس آیضا فیض اخر » دونها فی الرتبة يسمى الهيولى الاولى » وهي جوهرة 
روحانية بسيطة قابلة من النفس الصور والاشکال بالزمان » واول صورة قبلتها 
الهيولى كان الطول والعرض والعمق » فکان پذلك جسما مطلقا » وهو الهيولى 
الثانیة » ووقف الفیض عند الجسم(٩‏ ۰ 

وهکذا سفق یتفق الكرماني والسجستاني » والنسفي والرازي » ومنصور الیمن 
والقاضي النعمان » والکزون بأن العقل الفعال له الابداع الاول خلافا لاین‌سینا 
والفارابي ٠‏ 

واذا أخذنا بقول الفارابي » وابن سينا » لزمنا القول بعقلين مفيضين مبدعين 
الآول يفيض العدالم العلوي بعقوله وأفلاكه » وإلثاني وهو العقل الفمال» 
فیض العالم الارضي وطبائعه » وعلى هذا بصیح العقل الفعال فعالا من 
الدرحة الثانية ٠‏ 

هس وسلسلة الموجودات تبتدىء عند الفارابي 52 الی الاقل کمالا» 
ومن الوحدة الى الكثرة كما هي الحال عند ابن عربي والمكزون وابن سينا ٠‏ 


(۷) رسائل اخوان الصفاء ج ۲ ص ۱۹۸ ۰ 
(؟) رسائل اخوان الصفاء ج۲ ص ١5‏ 





ت 


ويقول الفارابي ان الموجود الثاني ليس « كثرة بذاته » وانما دذخلت الكثر: 


معه الى الوجود » وبشكل غير مباشر » وفي هذا بلتقي مع ابن عربي القائل : اذ 


الحقيقة الكلية تتعدد. بتعدد أشنخاص العالم ٠‏ 

ويقول الفارابي .ان السبب في ذلك .آي سبب الكثرة ‏ ان الثاني يدرك 
الاول ويدرك ذاته » وهذان الادراكان مختلفان » لان ادراكه للاول هو ادراك 
لسیب الوجود ٠‏ وادراکه لنفسه هو ادراك للمسیب »> وادراکه الاول هو تأمل 
الواجب بذاته » وادراكه لذاته هو ادراك المسكن بذاته ٠‏ ۰ 

+ - والعقل الفعال عند الفارابي شرق دائبا ونر العالم بالحقائق فتتلقاها 
النفوس الصافية لتعبر عنها بلغة بشرية تجعلها في متناول حواس الاخرين »> 
ویستطیع الفيلسوف .وحده يفضل المنطق والتأمل العقلي أن برتقي .حتى مضدر 
هذه الحقاثق آعني العقل الفعال ۰ ویدرکها جلية واضحة » وبتعبیر آوضح بستطیع 
الفيلسوف أن ينهم الصور العقلية القائمة في العقل الفعال » وهذه نظرية آرسطو 
وف هذا يلتقي المكزون معه لانه بری آن الوجودات قائمة باشراق العقل الفعال» 

وسركم في الكل سار » وانما على كل قلب ضل عن فهمه قفل 

۷- یتفق الجمیع بأن العناضر الاربعة هي أضل العالم المركب » واناختلفت 
التسمية » فهي الطبائع جينا » وهیولی الرکبات حینا اخر » وهي « الاسطقسات» 
أو الاركان » والمكزون يسميها « آکوانا » ویزید علیها کونا خامسا : 


وبالخبسة الاكوان مازلت سالكا الى كونها الاي وهو عباب 

وف کونها النوري شاهدت نارها بير حجاب والمثال حجاب ۰ 
۰4 

وتحت. «تربي» «ماء» بحر على « هواه » « نار » «النور» لاتخبو 

بسائط مفروض تركيبها « ال تاس » ما مني لما القلب 


)١(‏ في كل النسخ ورد هفان 'البيتان متعاقبين © ونعتقاد أنه سقط بيت من بينهما. 


لانه بذکر آن الاکوان خمستة » ثم لیرد ذکر الا لثلانة منها وعم ؛ الماء » والنار » 
والئوی ۰ ۱ 


فهو بزيد على الاكوان الاربعة » الماء » والهواء » والتراب » والنار كونا 
خامسا وهو کون « النور » » وکون آلتور هذا خاص بالانسان » وهو الذي 
بمیزه عن الحیوان والنبات » وآي ميزة للانسان عن الحیوان الاعجم لولا هذا 
«النور » » آلیست الاخیاء کلها وحتی النبات مساوية للانسان فی عناصره الاء 
والهواء والتراب والنار ؟ فهذا الکون تمیزه عنها چمیعا » وینحه العلم والقدرة 
الاستطاعة س فالانسان عالم ومستطیع « بالقوة » كبقية الاحیاء » وباضافة 
هذا النور الى تركيبه يصبح عالما مستطيعا « بالفعل » ممیزا عن غیره » فادا وقع 
الخير والشر في أعماله فانما يقعان بعلم واستطاعة منه » لان هذه الاستطاعة حرة 
مطلقة غير مقيدة » وغیر محبرة(۱) ۰ 

٠‏ أما العقل فيعطى لكل عتصر طبيعته ‏ طبيعة ذلك العنصر » لا طبیعةالعقل 
العقل في جوهره واحد. وعته يدو التفع والضسز 
مثل ضياء الشمس في بدرها برد » ومنه في الثرى الحسر 
أما « التاسع » الوارد ف البيت الثاني من البيتين السابقين فهو فلك القمرء 

ويعتبر « تاسعا » في الترتيب بالنسبة لافاضات العالم الاعلى التي تبدا بالفلك 
الاطلس » وتنتهى بفلك القمر » أما بالنسبة للبسائط الاولى » أو الحروف التي 
تبداً بکون « الزحل » فيأتي ترتیب فلك القمر سایعا » ومنه يكون الفيض على 
البسائط الثانية » آو العالم الادنی * 

۸ - وهناك آبضا نور سادس ؛ آو کون سادس عند الکزون » وعضد 
القائلين « بعرفانه » ویسمونه « قدس العرفة » وهو نور يشرق على نفوس 
الحکماء والفلاسفة فیمتازون عن الیشر » پما یفهبوته » ویتصورنه من عالم 
المجردات » وقد دعوه بعضهم بالکون"« السابع » » آي آن هناگ ستة آکوان 
غيره » ولقد حدده بعض آصحاب « العرفان » بأنه جزء من أربعة الاف جزء من 
نور العقل الفعال » آو النور الاول ۰ 

وهکذا نری الکزون یتمیز عن الفارابي وابن سينا بالقول في « تمیز  »‏ 
(۱) راجع بحث. « الجبر » من هذا الکتاب . 


مت ۳۸۶ مت 


رو 


غیره بقول بتمیز الانسان » والانسان الحکیم » ولكن بدون تعليل فلسفي 
ومن بدهیات الفلسفة آن لکل معلول علة » ولکل مسیب سیبا ۰ 

- سفق الکزون والفارابي وابن سينا » وغيرهم من الفلاسفة وأصحاب 
« العرفان ».» بالقول بامتزاج العناصر اليسيطة كسبب لقيام العالم ال رکب 
بت الاچسام بت ء 

» ب سفق الکزون معهما بآن العقول والافلاك العلوية هي ملائکه‎ ٠ 
٠ وان من الملائكة من هم وساطة بين العالم العلوي والعالم الارضي‎ 

وهناگ آشیاء لتقون فیها » وآشیاء بختلقون » وخاصة ف موضوع التفس» 
ها وا a‏ هذا ۰ وقد 
تقدم بعضها ۰ 


دب ع جوع نو جو خا ع چز ع جر جع کر ,کم جر جح جر جرج جر جرج جک که هچ که که که 7 


ملاحطة : 


بعد أن شارف هذا الجزء على النهاية وصلتنا مطومات 
من دور اللخطوطات المريبة في العراق » والجمهورية العربية 
المتحدة وغبرهما تنطق بغزتي الكزون واعقابه »> وهي - في 
مجملها ‏ لا تخرج عما ورد في هنا الجزء ٠‏ 

اما اخطرط المروف ب « تفريبة الکسزون:» فاغلببه 

موضوع » ومخالف للوقائع التازيخية ۰ 

وسئورد ف الاجزاء القادمة كل ما يغدم البحث 
الوضوعي» ویزیده وضوحاء بعد القارنة والناقشه والتمحیص. 


و 
2 
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حقوق الطبع والنقل والاقتباس محفوظة. 


فهرس المحتوى 


الموضوع الصفحة 
الفصل الاول 
كلمة 0 
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التصوف النظري - الفسفي ۰ ۱۲ 
العشق الالهمي ۱۳۹ 
التصوف والفلسفة ۱۳۳ 
بين العلماء والتصوفبة ۱۳۹ 
بعض اقوال. الملماء في التصوفة ۱۳۸ 
تصوف الکزون وزهده ۱1 
مراقبة الله 1o ١‏ 
التصو فالنظري الفلسفيعندالكزون ۱۵ 
الصطلحات الصو فية ۱1۳ 
مقامات الصو فية وأحوالهم ۱۷۱ 
الرمز عند الصوفيين ۱۷۲ 
أدب الصوفية ۱۸۲ 
الخرقة 1۹۱ 


الوضوع 


الشمول والكليةا والانفتاحالصؤفي 
الفصل الثالث 

E 

لحة تاريخية 

المذاهب الفلسفية 

الفلسفة الاسلامية وتطون‌ها 


| الاتجاهات الفلسفية قدیما وحدیثا 


الخلاف بين العلماء والفلاسفة 
الکزون والقطسفة 


اثبات الصانع 


التجلي والظهود 
الصفات 
الاتجلمات والفرق 


النفی ۰.۰ الروح 
التناسخ 


الجبر والاختيار والكسب 


وحدة الوجود 

الكزون والحلاج 

آلکزون والبسطامي 

المكزون والجنيد 

الکزون واین الفارضص 
الکزون وابن عربي 

مقارنة حول نظرية الفیض . 
نظربة الفيض عند الفارابي 
نظرية الفيض عند أبن سينا 
نظرية الفيض عند المكزون 
الغهر س 


— ۳۸۲ — 
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0 
۰۸ 
1۱ 
۳۱۳ 
۳۹ 
۳۳۳ 
۳۳۳ 
۳۳ 
۳۰ 
YoY 
مه ؟‎ 
VY. 
Ao 
۳۰ 
۳۹ 
۳۳۹ 
۳۳۱ 
۳۳۲ 
۳۳ 
TA 
lo 
۳۹۹ 
۳۷۰ 


TAT 


مصادر البحت 


دیوان الکزون مخطوطة الکتية الظاهرسة 

رقم ۸۷۵۸ 

دیوان الکزون مخطوطة الاسکوریال دتم 
2 ۱ . 

دیوان الکزون مخطوطة بخط آحمد بن 

متحمد حربوق تاریخها ۱۰۸ ها . 

ديوان المكزون شرح العلامة سليمان الاحمد 

(مخطوط ). 

ديوان. اللكزون. مخطوطة بخط ابراهيم 
السید تاریخها ۱۱۰۳ ها 

رسالة الکزون مخطوطة خاصة . 

رساله الکزون مخطوطة طشقند ركم 


NE 7634‏ 
ديوان المنتجب ميخطوطة المكتبة الظاهرنة 


رقم ۲6۷ عنام 

معجم الالقاب لابن الفوطي . 
فهرس االخطوطات الظاهربة الدکتور عزت 
حن ۰ 

كتاب التجريد لحاتم: الجديلي (مخطوط) 
قلائد الدرر مخطوط للشضيخ حسيين! حمد 
التونی ۱۲۹۵ ۰ 

وفیات الاعیان . 

مختصر علي بن انجب الساعي 

ارشاد القاصد الی استی القاصد لث 
الدين محمد بن أبراهيم بن ساعد الانصاري 
دراسات فنية في الادب العربي للدكتور 
عبد الكريم الياني 


التصوف الاسلامي للدكتور زكي «بارك . 
الأسغار القدسة 
جمهرة انساب العرب لابن حزم الاندلسي 
تاریخ العلوبین لحمد امین غالب الطویل 
الفلت الدوار لعبد الله بن الرتضی 
الاعلام للزركلي 

تارب ابن خلدون 

تاريخ ابن الآثير 

زبدة الحلب لابن العديم 

سير الثبلاء 

النجوم الزاهرة 

دائرة المعارف الاسلامية 

الوافي بالوفيات 

طبعات الامم لابي القاسم صاعد بن أحمد 
الاندلسي . 

العرب والعروبة لمحمد عزت دروزة 
الطبري 

معجم البلدان لياقوت الحموي 

تاريخ أبي القداء 

مختصر تاريخ الدول 

فوات الوفيات 


الحوادث الجامعة الواقعة في المئة السابعة 


التقسيمات الادارية السورية لعام .1935 
النجد نی الاعلام 
الجناهر في معرفة الجواهر للبيروني 


۳۸۴ 


ا 


فلاسفة من الشرق والفرب لصطفی غالب 
تاريخ بفداد 


الرسالة القشيزية 


. دراسات في الفلسبفة اليزنانية والعربية 


تاريخ الفرس الادبي لبراون 
شرح شمس تبريز لنيكلسون 


شخصيات قلقة في الاسلام عبد الرحمن. 


لوي , 
الاخلاق عند الغزالي للدكتؤر زكي مبارك 


تلبیس ابلیس لابن القیم الجوزية 


اللل والنحل للشهرستاني 

الئل والاهواء والنحل لابن حرم الاندلسي 
أبن تيمية بطل الاصلاح الديني 

امل التسوف للکلاباژي" ‏ 


الرسائل لابن عربي 

التمریفات للجرجاني 

انجيل لوقا 

تازیخ الفلسفة لاحمد آمین 

لامتاع والوانسة لايي حیان. للتوحيدي 
رسائل اخوان الصقله 

دو ان ابن الفارض 

الغتوحات المكينة #بن جربي 

الفكر الغلسفي للدكتوز. عبد :الحليم متحمود 


| قلسفة الهبد القديمة محمد عبد السلام 


مجازرات سقزاط ترنجقة -زكبي نجي 
محمود ٠.‏ 1 1 

سرح العيون لابن نباتة 

و رداتت ۰( ۵۱۵ ۸۴6۵۱۵۸۵ 2608۲ 


٠. وغيرها‎ 


AE —‏ لد 


